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प्रकाशकीय 


जैन दर्शन फे मूर्धन्य मनीषि पं० दलसुंबभाई मालवणिया की पाण्डित्यपूर्ण लेखिनी 
से निसृत “प्राथम-युग का जैन दर्शन” पुस्तक प्राकृत भारती के ६६वें पुष्प के रूप में 
प्रकाशित हो रही है। यह भी प्राकृत भारती अकादमी भौर श्री जैन श्वेताम्बर नाकोड़ा 
पाश्वेनाथ तीथ॑ का संयुक्त प्रकाशन है। 

जैन दर्शन के स्वरूप का प्रतिपादन करने वाली भ्नेकों पुस्तकें श्रभी तक प्रकाशित 
हो चुकी हैं तदपि तत्कालीन समस्त दर्शन मान्य विचारणाओं/निष्कर्षों को सोदाहरण 
उपस्थित कर, भागम युग के आधार पर जन दर्शन के स्वरूप का प्रस्थापन जिस मौलिक 
चिन्तन के साथ इसमें हुआ है, वेस[ अन्यत्न दुर्लभ है। यही कारण है कि न्याय-दर्शन के , 
प्रध्येताओं के लिये यह पुस्तक दीपस्तम्भ की तरह मार्गदर्शक बनी हुईं है भोर रहेगी । 

प्रस्तुत पुस्तक पांच अ्रध्यायों में विभक्‍्त है। पहले श्रध्याय में श्रागम साहित्य की 
रूपरेखा का विस्तार से प्रतिपादन है। दूसरे भोर तीसरे अध्याय में जैन सम्मत प्रमेय 
झौर प्रमाण का सांगोपांग विशद विवेचन है। चौथे अध्याय में न्यायशास्त्र के आधार 
पर जन श्रायमों में वाद श्रौर वादविद्या का सविस्तार प्रतिपादन है। पांचवें श्रध्याय में 
झ्रागमोत्तर कालीन वाचक उमास्वाति, श्राचाय कुन्दकुन्द और सिद्धसेन के ग्रन्थों के 
भ्राधार पर प्रमेय, प्रमाण भौर स्याद्राद का अनुपम निरूपण है। 

पुस्तक के ध्रन्त में ३ परिशिष्ट भी हैं। पहला परिशिष्ट दार्शनिक साहित्य का 
विकास क्रम है; जो श्रागम, अनेकान्त व्यवस्था, प्रमाण व्यवस्था और नव्यन्याय युगों में 
विभक्त है। दूसरा परिशिष्ट भ्राचार्य मल्‍लवादी और उनके नयचक्र प्रन्थ पर श्राधारित 
है। तीसरा परिशिष्ट विस्तृत नामानुक्रमणिका का है। 

यह साधिकार कह सकते हैं कि यह पुस्तक मोलिक है भौर गहन भ्रध्ययन/चिन्तन - 
के साथ प्रनेकान्त का सांगोवांग प्रस्थापन समन्वय के साथ करती है। इस पुस्तक के 
श्रध्ययन से स्पष्ट हो जाता है कि मालवणियाजी ने जिस गहन श्रध्ययन/चिन्तन के साथ 
प्रांजल शैली में इसका लेखन किया है वह वस्तुतः प्रनूठा है और उनकी अमित प्रतिभा 
का द्योतक भी । हे 

प्रस्तुत पुस्तक का प्रथम संस्करण सन्‌ १६६६ में सन्‍्मति ज्ञानपीठ, श्रागरा से 
प्रकाशित हुआ था, जो आज भ्रप्राप्त है। अध्येताओं की दृष्टि से इसकी उपयोगिता देखकर 
और हमारे श्रनुरोध पर श्री मालवणिया जी ने इसके प्रकाशन की झौदाये के साथ स्वीकृति 
देकर हमें भ्रनुगृहीत किया है। भरत: हम निःस्पृह एवं निश्छल व्यक्तित्व के धनी पण्डितवर्य 
श्री दलसुखभाई का हादिक झाभार प्रकट करते हैं। 


आ 


झागमजञ कविरत्न उपाध्याय श्री अमरमुनिजी म० एवं मुनि श्री समदर्शीजी के भी 
हम अत्यन्त आभारी हैं कि जिन्होंने सम्मति ज्ञानपीठ, आगरा की ओर से इस पुस्तक का 
द्वितीय संस्करण प्रकाशित करने की हमें सह प्रनुमति प्रदान की । 

भ्राशा करते हैं, दर्शनशास्त्र के चिन्तनशील गअध्येता एवं शोधार्थी इसका अध्ययन 
कर लाभान्वित होंगे और प्राकृत भारती के इस प्रयास की अवश्य ही सराहना करेंगे । 


पारसमल भंसाली स० विनयसागर देवेद्वराज मेहता 
झ्रध्यक्ष निदेशक सचिव 

जैन श्वे. नाकोड़ा पाश्व॑ंनाथ तीर्थ प्रांत भारती श्रकादमी .._ प्राकृत भारती अकादमी 
मेवानगर जयपुर जयपुर 


दो शब्द द्वितीय श्रावृत्ति के श्रवसर में 


“झागम-युग का जैन दर्शन” प्रकाशित होने के बाद “जैन दर्शन का आदिकाल 
प्रकाशित द्वो चुका है। मेरी इच्छा तो यह थी कि अब भ्रागम युग का मध्यकाल 
झौर उत्तरकाल ऐसा विभाजन कर, प्रस्तुत पुस्तक को पुनः लिखकर तीन खण्ड में 
कर दूं। किन्तु, भब झ्ायु ऐसी नहीं रही कि नया कुछ करने का साहस कर सकू। 
अतएव प्रस्तुत पुस्तक को जैसी है, पुनः प्रकाशित करवा रहा हूँ। इसके प्रकाशन 
के लिये में महोपाध्याय विनयसागरजी का ऋणी हूँ कि उन्होंने इसे पुनः प्रकाशित 
करने की योजना बनाई। 


दिनांक १८. ८. ८८ दलसुख सालवरणिया 
झहमदाबाद 


लेखक की ओर से : 


जैनदशेन के विषय में स्वतन्त्र पुस्तफों का प्रकाशन नहीं के बराबर ही है । 
जनदर्शन की मौलिक संस्कृत एवं प्राकृत पुस्तकों की प्रस्तावनाओं के रूप में पण्डित 
श्री सुसलालजी, पंडित श्री बेचरदासजी, पण्डित श्री फैलाशचन्द्रजी, पं० श्री महेन्द्र- 
कुमारजी, श्री जुगमन्दरलालजी जैनी तथा प्रोफेसर चक्रवर्ती, प्रोफेसर घोषाल और 
प्रोफेतर डा० उपाध्ये आदि ने लिखा है । पं० महेन्धकुमारजी तथा डा० मोहन 
लाल मेहता के हिन्दी में, 'जेनदर्ंन' अपने आप में विदिष्ट क्ृतियाँ हैं। अंग्रेजी में 
डा० नथमलजी ठाटिया की '8्तां6४. 780ां॥ ?]॥0509॥9' पुस्तक, डा० पद्म- 
राजैया की (00राएश४ा/रए० #पतर ० माल व्ा। धा6णरए ण उव्या॥ बात 
[70ए/००६6' पुस्तक भौर श्री वीरचन्द गाँधी की 'थं॥ ?]॥]0809॥9' पुस्तक 
जैनदर्शन के सम्बन्ध में रचनाएँ हैं। परन्तु इन सभी में जैनद्दंन के मष्यकालीन 
विकसित रूप का ही, विवेचन या सार-संग्रह है। किसी ने जैन मूल आगम में, जैन- 
दर्शांत का कैसा रूप है, इसका विवरण नहीं दिया है। इस अभाव की पूर्ति के लिए 
मैंते जो प्रयत्त किया था, वह यहाँ स्वतन्त्र पुस्तक के रूप में उपस्थित है। मैंने 
१६४६ में नयायावतारवातिकवृत्ति' फी प्रस्तावना के एक अ्रंश के रूप में जैन 
आगमों का अध्ययन करके उनमें जो जैनदर्शन का रूप है, वह उपस्थित किया था। 
उक्त प्रस्तावना के अंश को अन्य सामग्री के साथ जोड़ कर आगम-युग का जैनदरंन 
प्रकाक्षित किया जा रहा है । भअध्येताओं को ज॑नदर्शन के क्रमिक विकास को समभने 
में यह पुस्तक भूमिका का फाम देगी। जैनदक््षन के बृहद्‌ इतिहास को मन में रख 
कर ही प्रस्तुत प्रयत्व किया गया है | यह प्रयरन उस वृहद्‌ इतिहास का प्रथम 
भाग ही है। जैनदर्शंन के मौलिक सिद्धान्तों का परिचय देने में अभी तो एकमात्र 
यही प्ताधन है, यह कहा जाए, तो अतिदयोकित नहीं है । 

मैं अपने अन्य कार्य में अत्यधिक व्यस्त था, अतः प्रस्तुत पुस्तक को तैयार 
करने का अवकाश मेरे पास नहीं था, फिर भी सन्मति ज्ञानपीठ, आगरा 
के प्रवन्धकों के आग्रह के कारण मुझे यह कार्य अपने हाथ में लेना पड़ा। 
सन्मति ज्ञान पीठ के मन्त्री के प्रयत्त के कारण ही, मैं इस कार्य को शीघ्र कर पाया, 
अन्यथा मेरी धमंपत्नी के स्वगंवास से जो परिस्थिति आ पड़ी थी, उससे बाहर निक- 
लना मेरे लिए सम्भव नहीं था। मेरे पुत्र चिरंजीव रमेदचन्द्र मालवणिया ने इसकी 
शब्दसूची बनाकर मेरा भार हल्का न किया होता, तो पूरी पुस्तक छुप जाने 


( 5 ) 

पर भी पड़ी ही रहती । मेरा उन्हें हृदय से आशीर्वाद है। मुझे विश्वास है, 
रमेदचन्द्र ने इस कार्य को अपना कत्त॑व्य समक्कर बड़ी लगन से किया है । 

प्रस्तुत पुस्तक के सम्पादन एवं मुद्रण में पूज्य विजय मुनि ने जो परिश्रम किया 
है एतदर्थ में उनका तथा सतत प्रेरणा देने वाले पूज्य उपाध्याय भमर मुनि जी का 
विज्वेष रूप से आभारी हूँ । ० 

“सिंधी जैन सीरीज,--भारतीय विद्याभवन, बम्बई के संचालकों ने प्रस्तावना 
के प्रंश को प्रकाशित करने की स्वीकृति दी है, एतदर्थ मैं आभारी हूँ। इस 
पुस्तक में जो कुछ कमी है, उसका परिज्ञान मुझे तो है ही, किन्तु विद्वानों से निवेदन 
है, कि वे भी इसमें संशोधन के लिए सुझाव दें। विद्वानों के सुझाव आने पर मैं उनका 
उपयोग पुस्तक के अगले संस्करण में कर सकूंगा । 


अहमदाबाद दलसुख् भालवणिया 
ता० ४-६०६५ 


प्रकाशकीय : 
७ 


आग्मन्युग का जेन-दर्दान' यह एक महत्त्वपूर्ण पुस्तक है। प्रस्तुत पुस्तक 
के लेखक हैं, पण्डित श्री दलसुख मालवणिया । जनदर्शंन पर हिन्दी में अनेक पुस्तुकके 
उपलब्ध हैं, किन्तु प्रस्तुत पुस्तक की अपनी विशेषता है । यह पुस्तक आग्रमों के भूल 
दाहनिक तत्त्वों पर लिखी गई है | मूल आगगमों में प्रमाण, प्रमेय, निक्षेप और नय 
आदि पर क्या-क्या विचार हैं कर उनका विकास किस प्रकार हुआ, इन सबका 
क्रमिक विकास प्रस्तुत पुस्तक में उपनिबद्ध किया गया है । जो अध्येता एवं पाठक 
दा निक दृष्टि से आगमों का अध्ययत करना चाहते हैं, उनके लिए भ्रस्तुत पुस्तक 
अत्यन्त उपयोगी है। इस पुस्तक के अध्ययन करने से मूल आगम ग्रन्थों के दाशंनिक 
तत्त्वों का एक अच्छा परिबोध हो जाता है । है 
पण्डित श्री दलसुख जी अपने लेखन काय॑ में और अनुसंधान में अत्यन्त 
व्यस्त थे, फिर भी उन्होंने हमारे आग्रह को स्वीकार किया और अपने व्यस्त समय में 
से कुछ समय निकाल कर प्रस्तुत पुस्तक को तैयार करके, उन्होंने तत्त्व-जिज्ञासुओं पर 
एक बड़ा उपकार किया है। एतदथ मैं पण्डित जी को धन्यवाद देता हूँ, कि उन्होंने 
जन साहित्य को एक अमुल्य कृति भेंट की है। 
प्रस्तुत पुस्तक का मुद्रण, एजुकेशनल प्रेस आगरा में हुआ है। प्रेस के 
संचालक और प्रवन्धक महोदयों ने प्रस्तुत पुस्तक के प्रकाशन में जिस घीरता और 
उदारता का परिचय दिया है, इसके लिए मैं उनका बहुत आभारी हूँ, क्योंकि प्रस्तुत 
पुस्तक में संस्कृत और प्राकृत के टिप्पण इतने अधिक हैं, जिससे (०7७०७ का 
परेशान होना स्वाभाविक था, किन्तु इस कठिन काय॑ को प्रेस को ओर से बड़े धैय॑ 
और सुन्दरता के साथ सम्पन्न किया गया है। इसके लिए मैं बाबू जगदीश प्रसाद को 
बहुत-बहुत धन्यवाद देता हूँ । 
सोनाराम जैन 
मनन्‍्त्री 
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४. आगसं-युग का जैन दर्शन 


है । यदि उस सनातन सत्य की ओर दृष्टि दी जाए और आविर्भाव के 
_प्रकारों की उपेक्षा की जाए तो यही कहना होगा, कि जो रागद्वेप को 
जीतकर-जिन होकर उपदेश देगा, वह्‌ आचार का सनातन सत्य सामा- 
यिक, समभाव, विश्ववात्सल्य एवं विश्वमैची का तथा विचार का 
सनातन सत्य, स्याद्वाद, अनेकान्तवाद एवं विभज्बवाद का ही उपदेश 
देगा । वैसा कोई काल नहीं, जब उक्त सत्य का अभाव हो। अतएव जैन 
आगम को इस दृष्टि से अनादि अनन्त कहा जाता है, वेद की तरह 
अपौरुषेय कहा जाता है । 


एक स्थान पर कहा गया है* कि ऋषभआदि तीर्थंड्भूरों की 
शरीर-सम्पत्ति औरं वर्धभान की शरीर सम्पत्ति में अत्यन्त वेलक्षण्य होने 
पर भी सभी के धृति, शक्ति और शरीर-रचना का विचार किया जाए तथा 
उनकी आ्तरिक योग्यता-केवल जञान-का विचार किया जाए,तो उन सभी 
की योग्यता में कोई भेद न होने के कारण उनके उपदेश में कोई भेद नहीं 
हो सकता । और दूसरी वात यह भी है, कि संसार में प्रज्ञापनीय भाव 
तो अनादि अनन्त हैं। अतएवं जब कभी सम्यगज्ञाता उनका प्रूपण 
करेगा, तो कालभेद से प्ररूपणा में भेद नहीं हो सकता । इसीलिए कहा 
जाता है कि द्वादशांगी अनादि अनन्त है । सभी तीथ॑ड्ुरों के उपदेश की 
एकता का उदाहरण शास्त्र में भी मिलता है। आचारांग सूत्र? में कहा 
गया है, कि “जो अरिहंत हो गए, जो अभी वतंमान में हैं और जो 
भविष्य में होंगे, उन सभी का एक ही उपदेश है, कि किसी भी प्राण, 
जीव, भूत और सत्त्व की हत्या मत करो, उनके ऊपर अपनी सत्ता मत 
जमाओ, उनको गुलाम मत बनाओ और उनको मत सताओ, यही धर्म 
श्रुव है, नित्य है, भाश्वत है और विवेकी पुरुषों ने बताया है ।” 


सत्य का आविर्भाव किस रूप में हुआ, किसने किया, कब किया 
और कंसे किया, इस व्यावहारिक दृष्टि से विचार किया जाए, तो जैन 








5 बृहत्कल्परभाष्पय २०२-२०३. 
5 आचारांग-श्र० ४ सु० १२६. सृन्नकृतांग २-१-१५, २-२-४१. 
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आगम पौरुषेय सिद्ध होते हैं। अतएवं कहा गया किए 'तप-नियम-ज्ञानरूप 
वृक्ष के ऊपर आरूढ़ होकर अनन्त ज्ञानी केवली भगवान्‌ भव्य जनों के 
विबोध के लिए ज्ञान-कुसुम की वृष्टि करते हैं। गणधर अपने बुद्धि-पट 
में उन सकल कुसुमों को भेल कर प्रवचन माला गूंथते हैं ।” 


इस प्रकार जैन-आगम के विषय में अपौरुषयता और पौरुषेयता 
का सुन्दर समन्वय सहज ही सिद्ध होता है और आचाये हेमचन्द्र का यह 
विचार चरिताथ होता है-- 
“प्रादीपसाव्योम समस्वभाव॑ स्याद्रावमुद्राश्मतिभेदि वस्तु” 


श्रोता और बक्‍ता की दृष्टि : 


जैन-धम्म में बाह्य रूपरंग की अपेक्षा आन्तरिक रूपरंग को अधिक 
महत्त्व है। यही कारण है, कि जैन धर्म को अध्यात्मवादी धर्मो में उच्च 
स्थान प्राप्त है। किसी भी वस्तु की अच्छाई की जाँच उसकी आध्या- 
त्मिक योग्यता के नाप पर ही निर्भर है। यही कारण है, कि निरचय- 
दृष्टि से तथाकथित जैनागम भी भिथ्याश्रुत में गिना जाता है, यदि 
उसका उपयोग किसी दुष्ट ने अपने दुर्गूणों की वृद्धि में किया हो, और 
वेद आदि अन्य शास्त्र भी सम्यगृश्रुत में गिना जाता है, यदि किसी 
मुमुक्षु ने उसका उपयोग मोक्ष-मार्ग को प्रशस्त करने में किया हो । 
व्यावहारिक दृष्टि से देखा जाए, तो भगवान्‌ महावीर के उपदेश का जो 
. सार-संग्रह हुआ है, वही जैन आगम है । 
कहने का तात्पयं यह कि निरचय-दृष्टि से आगम की व्याख्या में 
श्रोता की प्रधानता है, और व्यवहार-दृष्टिसिे आगम की व्याख्या में वक्ता 
की प्रधानता है। 
४ “तबनियमनाणर्वर्स भ्रार्ठो केवली श्रभियनाणी । 
तो भुयह नाणवुहि भवियजणविबोहणट्ठाए ॥८६॥। 
त॑ बुद्धमएण पडेण गणहरा गिण्हिड' निरवसेस 
तित्थयरभासियाद' गंयंति तश्नो पवयणद्वा ॥६०॥--श्रावध्यकनिर्युक्ति 
हे भ्रन्ययोगव्यवच्छेदिका-५. 
5 देखो नंदी सुत्च ४०, ४१ । वृहत्‌कल्प भाष्य गा० ८८. 
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शब्द तो निर्जीव हैं, और सभी सांकेतिक अर्थ के प्रतिपादन कीं 
योग्यता रखने के कारण सर्वाथक भी । इस स्थिति में निश्चय-दृष्टि से 
देखा जाए, तो शब्द का प्रामाण्य या अप्रामाण्य स्वतः नहीं, किन्तु उस शब्द 
के प्रयोक्ता के गुणया दोष के कारण ही शब्द में भी प्रामाण्य या 
अप्नरामाण्य होता है । इतना ही नहीं, किन्तु श्रोता या पाठक के गुण-दोष 
के कारण भी प्रामाण्य या अप्रामाण्य का निर्णय करना होगा । अतएव 
यह आवश्यक हो जाता है, कि वक्ता और श्रोता दोनों की दृष्टि से आगम 
का विचार किया जाए। जनों ने इन दोनों दृष्टियों से जो .विचार किया 
है, उसे यहाँ प्रस्तुत किया जाता है-- 

शास्त्र की रचना निष्प्रयोजन नहीं, किन्तु श्रोता को अभ्युदय 
और. श्रेयस्कर मार्ग का प्रदर्शन कराने की दृष्टि से ही है। 
शास्त्र की उपकारिता या अनुपकारिता उसके शब्दों पर निर्भर 
नहीं किन्तु, उन झ्ास्त्रवचन को ग्रहण करने वाले की योग्यता पर भी 
है , यही कारण है, कि एक ही शास्त्र-वचन के नाना और परस्पर- 
विरोधी अर्थ निकालकर दार्शनिक लोग नाना मतवाद खड़े कर देते हैं । 
उदाहरण के लिए एक भगवदूगीता या एक ही ब्रह्मसूत्र कितने विरोधी 
वादों का मूल बना हुआ है ? अत: श्रोता की दृष्टिसे किसी एक ग्रंथ को 
नियमतः सम्यक्‌ या मिथ्या कहना, किसी एक ग्रंथ को ही जिनागम 
कहना भ्रमजनक होगा । यही सोचकर जिनागम के मूल ध्येय-जीवों की , 
मुक्ति की पूति-जिस किसी भी शास्त्र से होती है, वे सम्यक्‌ हैं, वे सब 
आगम हैं-यह भी व्यापक दृष्टि बिन्दु जैनों ने स्वीकार किया है। इसके अनु- 
सार वेद आदि सब शास्त्र जेनों को मान्य हैं। जिस जीव की श्रद्धा सम्यक्‌ 
है, उसके सामने कोई भी ग्रंथ आ जाए, वह उसका उपयोग मोक्षमार्गं 
को प्रशस्त बनाने में ही करेगा । अतएवं उसके लिए सब शास्त्र प्रामा- 
णिक हैं, सम्यक्‌ हैं । किन्तु जिस जीव की श्रद्धा ही विपरीत है, जिसे 
मुक्ति की कामना ही नहीं, जिसे संसार में ही सुख नज़र आता है, उसके 
लिए वेदआदि तो क्‍या, तथाकथित जैन-आगम भी मिथ्या हैं, अप्रमाण 
बह आगम की इस व्याख्या में सत्य का आग्रह है, साम्प्रदायिक कदाग्रह 
नहीं । 
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अब वक्ता की दृष्टि से जिस प्रकार आगम की व्याख्या की गई 
है, उसका विचार भी करनलें । व्यवहार-दृष्टि से जितने शास्त्र जैनागमान्त- 
गत हैं, उनको यह व्याख्या व्याप्त करती है। अर्थात्‌ जैन लोग वेदादि से 
पृथक्‌ ऐसा जो अपना प्रामाणिक शास्त्र मानते हैं वे सभी लक्ष्यान्तगंत हैं । 
आगम की सामान्‍य व्याख्या तो इतनी ही है कि आप्त का कथन 
आगम है” | जैनसम्मत आप्त कौन हैं ? इसकी व्यारूया में कहा गया है; 
कि जिसने राग और द्वेष को जीत लिया है, वह जिन तीर्थंकर, एवं सर्वज्ञ 
भगवान्‌ आप्त हैं। और जिन वा उपदेश एवं वाणी ही जंनागम है । 
उसमें वक्ता के साक्षात्‌ दर्शन और वीतरागता के कारण दोप की संभा- 
वना ही नहीं, पूर्वापर विरोध भी नहीं और युक्तिबाध भी नहीं । 
अतएव मुख्य रूप. से जिनों का उपदेश एवं वाणी जैनागम प्रमाण भूत 
माना जाता है, और गौणरूप से उससे अनुप्राणित अन्य शास्त्र भी 
प्रमाणभृत माने जाते हैं । 
यहाँ पर यह प्रश्न होता है कि जैनागम के नाम से जो द्वादशांगी 
आदि शास्त्र प्रसिद्ध हैं, क्या वह जिनों का साक्षात्‌ उपदेद है ? क्‍या 
जिनों ने ही उसको ग्रंथबद्ध किया था । 


इस प्रग्न का उत्तर देने से पहले इतना स्पष्टीकरण आवश्यक ' 
है कि वर्तमान में उपलब्ध जो आगम हैं, वे स्वयं गणधर-ग्रथित आगमों 
की संकलना है । यहाँ जनों की तात्त्विक मान्यता क्‍या है, उसी को 
दिखा कर उपलब्ध जैनागम के विपय में आगे विशेष विचार किया 
जाएगा । 

जैन अनुश्रुति उक्त प्रइन का उत्तर इस प्रकार देती है--जिन 
भगवान्‌ उपदेश देकर विचार और आचार के मूल सिद्धान्त का निर्देश 
करके कृत-क्ृत्य हो जाते हैं । उस उपदेश को जैसा कि पूर्वोक्त रूपक में 
बताया गया है, गणधर या विशिष्ट प्रकार के साधक ग्रंथ का रूप देते 
हैं। फत्नितार्थ यह है, कि ग्रन्थवद्ध उपदेश का जो तात्पर्यार्थ है, उसके 





7 शझ्ाप्तोपदेशः शब्द:-न्यामपृत्न ९, १ ७. त्त्त्वायंभाष्य १, २० 
£ नंदीसुत्र ४० 


८... आगम-पुग का ऊेव व्शेन 


प्रणेता जिन-वीतराग एवं तीथंकर हैं, किन्तु जिस रूप में वह उपदेश 
ग्रन्थबद्ध या सूच्रबद्ध हुआ, उस शब्दरूप के प्रणेता गणधर ही हैं! जेनागम 
तीर्थंकर प्रणीत/ कहा जाता है, इसका अभिप्राय केवल यह है, कि 
अर्थात्मक ग्रन्थ प्रणेता वे थे, किन्तु शब्दात्मक ग्रंथ के प्रणेता वे नहीं थे । 

पूर्वोक्त विवरण से यह स्पष्ट है कि सूत्र या ग्रंथ रूप में उप- 
स्थित गणधर प्रणीत जेनागम का प्रामाण्य गणधरक्कत होने मात्र से नहीं, 
किन्तु उसके अथ के प्रणेता तीर्थंकर की वीतरागता और सर्वाथसाक्षा- 
त्कारित्व के कारण ही है । ह 


जैन-श्रुति के अनुसार तीर्थंकर के समान अन्य भ्रत्येकबुद्ध कथित 
आगम भी प्रमाण हैं ।'' 

जैन परम्परा के अनुसार केवल द्वादर्शांगी ही आगमान्तर्गंत नहीं 
है, क्योंकि गणधर कृत हादशांगी के अतिरिक्त अंगवाह्य रूप अन्य शास्त्र 
भी आगमरूप से मान्य हैं, और वे गणधरक्ृृत नहीं हैं । व्योंकि गणघर 
केवल द्वादशांगी की ही रचना करते हैं, यह अनुश्नुति है । अंगवाह्मरूप 
से प्रसिद्ध शास्त्र की रचना अन्य स्थविर करते हैं" । 


स्थविर दो प्रकार के होते हैं--संपूर्णभ्रुतज्ञानी और दशपूर्वी । 
संपूर्णश्रुतज्ञानी चतुदंशपूर्वी या श्रुतकेवली गणधर प्रणीत संपूर्ण द्वाद- 


+ श्त्यं भासइ भरहा सुत्त गन्यन्ति गणहरा निउर्ण । 
सासशस्स हिप्द्छाएं तप्नो छुत्त पवत्तई ११६२ ॥। प्राथ० नि० 

7 नन्‍दीसुन्च-४०. 

१) “'ुत्त गणहरकथिदं तहेव पत्तेयवुद्धफथिदं उ ॥ 
चुदकैवलिणा कथिदं भ्रशिण्णदसपुव्वकथिदं थ ॥ मूलाचार-५-८० | 
जयघवला पूृ० १५३. श्रोघनिर्युक्तिटीका पु० ३. 

3२ विशेघावश्यकभाष्य था० ५५०. .बृह॒त्कल्पभाष्य गा० १४४, तत्त्वार्यभा० 
१-२०. लवाथंसिद्धि १-२०. 

१३ जुेनागम के पाठ्यक्रम में बारहवें प्रंग के प्रंशभूत चतुर्दशपूर्व को उसपफी 
गहनता के कारण श्रन्तिम स्थान प्राप्त है। भ्रतएव चतुद॑शपूर्वी का मतलब है । 
संयूर्णण्‌ तधर । जेनानुश्रुद्ति के श्रनुतार यह्‌ स्पष्ट है कि भव्नवाहु पऋत्तिस 
चर्ुर्ईेशपूर्धधर थे। उनके पास स्थूलन्नद्र ने चोदहों पुों का पठन किया, किन्तु 


५ झागम-साहित्य की रूपरेखा. & 


शांगी रूप जिनागम के सूत्र और अथ्थ के विषय में विज्ेषतः निपुण होते 
हैं। अतएव उनकी योग्यता एवं क्षमता मान्य है, कि वे जो कुछ कहेंगे 
या लिखेंगे, उसका जिनागम के साथ कुछ भी विरोध नहीं हो सकता । 
जिनोक्त विषयों का संक्षेप या विस्तार करके तत्कालीन समाज के 
अनुकूल ग्रंथ. रचना करना ही उनका एक मात्र प्रयोजन होता है। 
अतएव उन ग्रंथों को सहज ही में संघ ने जिनागमान्तगंत कर लिया है। 
इनका प्रामाण्य स्वतन्त्रभाव से नहीं, किन्तु गणघरप्रणीत आगम के 
साथ अविसंवाद-प्रयुक्त होने से है । 


पूर्ण श्रुतज्ञान जिसने हस्तगत कर लिया हो, उसका केवली के 
वचन के साथ विरोध न होने में एक यह भी दलील दी जाती है, कि 
सभी पदार्थ तो वचनगोचर होने की योग्यता नहीं रखते । संपूर्ण ज्ेय का 
कुछ अंश ही तीर्थकर के वचनगोचर हो सकता है" । उन वचनरूप 
द्रव्यागम श्रुतज्ञान को जो संपूर्ण रूप में हस्तगत कर लेता है, वही तो 
श्रुतकेवली होता है। अतएव जिस बात को तीर्थंकर ने कहा था, उसको 
श्रुतकेवली भी 'कह सकता है'। इस दृष्टि से केवली और श्रुतकेवली 
में कोई विशेष अन्तर न होने के कारण दोनों का प्रामाण्य समान- 
रूप से है । 


कालक्रम से वीरनि० १७० वर्ष के बाद और मतान्तर से १६२ 
व के .बाद, जेन संघ में जब श्रुतकेवली का भी अभाव हो गया, और 
केवल दशपूर्वंधर हो रह गए तब उनकी विज्ञेष योग्यता को ध्यान में 
रख कर जेनसंघ ने दशपूर्वंधर ग्रथित ग्रंथों को भी आगम में समाविष्ट 
कर लिया । इन ग्रंथों का भी प्रामाण्य स्वतन्त्र भाव से नहीं, किन्तु 
गणधरप्रणीत आगम के साथ अविरोध होने से है । 





भद्ववाहु की भाज्ञा के श्रनुसार वे दह्पुर्व ही प्न्‍्य को पढ़ा सकते ये। श्तएव 
उनके बाद दछ्पूर्वों हुए १ नित्योगालीय ७४२. झ्रावशयक--चूरि भा० २, 
पु० १८७. 

१४ बुहत्कल्पभाष्य गा० ६६४. 

४ बही ६६३, ६६६. 


१० आमम-पुग फा जैन दर्शन 


जनों की मान्यता है, कि चतुदेशपूर्वंधर और दशपूर्वधर वे ही 
साधक हो सकते हैं, जिनमें नियम से सम्यस्द्शन होता है-- (वृहत्‌-- 
१३२) । अतएव उनके ग्रन्थों में आगमविरोधी बातों की संभावना ही 
नहीं रहती । यही कारण है, कि उनके ग्रंथ भी कालक्रम से आगमान्तर्गंत 
कर लिए गए हैं । 

आगे चलकर इस प्रकार के अनेक आदेश, जिनका समर्थन किसी 
शास्त्र से नहीं होता है, किन्तु जो स्थविरों की अपनी प्रतिभा के वल से 
किसी के विषय में दी हुई संमति मात्र हैं--उनका समावेश भी अंगवाह्म 
अगम में कर लिया गया है। इतना ही नहीं, कुछ मुक्तकों को भी उसी 
में स्थान प्राप्त है।'* 


आदेश और मुक्तक आगमान्‍्तगंत हैं या नहीं, इसके विषय में 
दिगम्वर परम्परा मौन है । किन्तु गणघर, प्रत्येक “बुद्ध, चतुदंशपूर्वी और 
दशपूर्वीग्रथित सभी शास्त्र आागमान्तगंत हैं, इस विषय में दोनों का एक 
मत है । 
इस चर्चा से यह तो स्पष्ट ही है, कि पारमाथिक दृष्टि से सत्य 
का आविर्भाव निर्जीव शब्द में नहीं, किन्तु सजीव आत्मा में ही होता 
हैं । अतएव किसी पुस्तक के पन्‍ने का महत्त्व तब तक है, जब तक वह्‌ 
आत्मोन्नति का साधन वन सके । इस दृष्टि से संसार का समस्त साहित्य 
जेनों को उपादेय हो सकता है, क्योंकि योग्य और विवेकी आत्मा के 
लिए अपने काम की चीज कहीं से भी खोज लेना सहज है। किन्तु 
अविवेकी और अयोग्य के लिए यही मार्ग खतरे से खाली नहीं है । 
इसी लिए जैन ऋषियों ने विश्व-साहित्य में से चुने हुएं अंश को ही 
जेनों के लिए व्यवहार में उपादेय बताया है और उसी को जैनागम में 
स्थान दिया है । 


चुनाव का मूल सिद्धान्त यह है कि उसी विषय का उपदेश 

उपादेय हो सकता है, जिसे वक्ता ने यथार्थ रूप में देखा हो, इतना ही 

नहीं, किन्तु यथार्थ रूप में कहा भी हो । ऐसी कोई भी बात प्रमाण 
+* बृहतृ० १४४ झोर उसको पादटीप. विशेषा० गा० ५५०. 


आगम-साहित्य की रूपरेखा. ११ 


नहीं मानी जा सकती, जिसका मूल उपर्युक्त उपदेश में नहो या जो 
उससे विसंगत हो ! 

जो यथार्थदर्शी नहीं हैं, किन्तु यथा श्रोता (श्रुतकेवली-दशपूर्वी ) 
हैं, उनकी भी वही बात प्रमाण मानी जाती है, जो उन्होंने यथार्थंदर्शी 
से साक्षात्‌ या परंपरा से सुन्ती है। अश्वुत कहने का भी अधिकार नहीं 
है। तात्पयं इतना ही है कि कोई भी बात तभी प्रमाण मानो जाती है, 
जनत्र उसका यथार्थ अनुभव एवं यथार्थ दर्शन किसी न किसी को हुआ 
हो । आगम वही प्रमाण है, जो प्रत्यक्षमुलक है । आगम-प्रामाण्य के इस 
सिद्धान्त के अनुसार पूर्वोक्त आदेश आगमान्तगत नहीं हो सकते । 

दिगम्बरों ने तो अमुक समय के बाद तीर्थकरप्रणीत आगम का 
सर्वंथा लोप ही मान लिया, इसलिए आदेशों को आगमान्तगंत करने की 
उनको आवश्यकता ही नहीं हुई । किन्तु श्वेताम्बरों ने आग्रमों का 
संकलन करके यथाशक्ति सुरक्षित रखने का जब प्रयत्न किया, प्रतीत 
होता है, कि ऐसी बहुत-सी बातें उन्हें मालूम हुईं, जो पूर्वाचार्यों से 
श्रुतिपरंपरा से आई हुई तो थीं. किन्तु जिनका मूलाधार तीर्थकरों के 
उपदेशों में नहीं था, ऐसी वातों को भी सुरक्षा की दृष्टि से आमम में 
स्थान दिया गया और उन्हें आदेश एवं मुक्तक कह कर के उनका अन्य 
प्रकार के आगम से पार्थक्य भी सूचित किया । 


आगमों के संरक्षण में बाधाएं : 

ऋग्वेद आदि वेदों की सुरक्षा भारतीयों का अद्भुत कार्य है। 
आज भी भारतवर्ष में सैकड़ों वेदपाठी ब्राह्मण मिलेंगे, जो आदि से 
अन्त तक वेदों का शुद्ध उच्चारण कर सकते हैं । उनको वेद पुस्तक की 
आवश्यकता नहीं । वेद के अर्थ की परंपरा उनके पास नहीं, किन्तु वेद- 
पाठ की परम्परा तो अवश्य ही है । 

जैनों ने भी अपने आगम ग्रंथो को सुरक्षित रखने का वसा ही 
प्रवल प्रयत्त किया है, किल्‍नू जिस रूप में भगवान्‌ के उपदेश को 
गणधरों ने ग्रथित किया था, वह रूप आज हमारे पास नहीं। उसकी 
भाषा में--ह प्राकृत होने के कारण-परिवतेत होना स्वाभाविक ही है । 


१२ पश्रागम-युग का जेन दर्शन 


अतः ब्राह्मणों की तरह जैनाचायं और उपाध्याय अंग ग्रंथों की 
अक्षर: सुरक्षा नहीं कर सके हैं। इतना ही नहीं, किन्तु कई सम्पूर्ण 
प्रन्‍्थों को भूल चुके हैं और कई ग्रंथों की अवस्था विक्ृत कर दी है । 
फिर भी इतना अवश्य कहा जा सकता है, कि अंगों का अधिकांश जो. 
आज उपलब्ध है, वह भगवान्‌ के उपदेश से अधिक निकट है। उसमें ' 
परिवर्तत और परिवर्धन हुआ है, किन्तु समृचा नया ही मन-गढ़न्त है, 
यह तो नहीं कहा जा सकता। क्योंकि जैन संघ ने उस संपूर्ण श्रुत को 
बचाने का बार-बार जो प्रयत्न किया है, उसका साक्षी इतिहास है । 


भूतकाल में जो बाधाएँ जैन श्रुत के नाश में कारण हुईं, क्या वे 
वेद का नाश नहीं कर सकती थीं ? क्या कारण है, कि जैनश्रुत से भी 
प्राचीन वेद तो सुरक्षित रह सका और जैनश्नुत संपूर्ण नहीं, तो अधिकांश 
नष्ट हो गया ? इस प्रदत का समाधान इस प्रकार है । 


वेद की सुरक्षा में दोनों प्रकार की वंश-परंपराओं ने सहकार एवं 
सहयोग दिया है । जन्म-वंश की अपेक्षा पिता ने पुत्र को और उसने अपने 
पुत्र को तथा विद्या-वंश की अपेक्षा गुरु ने शिष्य को और उसने अपने 
शिष्य को वेद सिखाकर वेदपाठ की परंपरा अव्यवहित गति से चालू रखी, 
किन्तु जेनागम की रक्षा में जन्म-वंश को कोई स्थान ही नहीं। पिता अपने 
पुत्र को नहीं, किन्तु गुरु अपने शिष्य को ही पढ़ाता है । अतएवं विद्या-वंश 
की अपेक्षा से ही जैनश्रुत की परंपरा को जोवित रखने का प्रयत्न किया 
गया है। यही कमी जैनश्रुत की अव्यवस्था में कारण हुई है। ब्राह्मणों को 
अपना सुरिक्षित पुत्र और वसा ही सुशिक्षित ब्राह्मण शिष्य प्राप्त होने में 
कोई कठिनाई नहीं होती थी,किन्तु जैन श्रमण के लिए अपना सुशिक्षित पुत्र 
जनश्रुत का अधिकारी नहीं, गुरु के पास तो शिष्य ही होता है, भले ही 
वह योग्य हो, या अथोग्य, किल्तु श्रृत का अधिकारी वही होता था और वह 
भी श्रमण हो तब। सुरक्षा एक वर्ण विशेष से हुई है, जिसका स्वार्थ उसकी 
सुरक्षा में ही था। जेनश्रुत की सुरक्षा वैसे किसी वर्णविशेष के अधीन 
नहीं, किन्तु चतुवंण में से कोई भी मनुष्य यदि जैनश्रमण हो जाता है, 
तो वही जैन श्रुत का अधिकारी हो जाता है । वेद का अधिकारी ब्राह्मण 
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अधिकार पाकर उससे बरी नहीं हो सकता। उसके लिए जीवन की 
प्रथमावस्था में नियमत:वेदाध्ययन आवश्यक था। अन्यथा ब्राह्मण समाज 
“में उसका कोई स्थान नहीं रहता था। इसके विपरीत जैन श्रमण को 
जैनश्रुत का अधिकार मिल जाता है, कई कारणों से वह उस अधिकार 
के उपभोग में असमर्थ ही रहता है । ब्राह्मण के लिए वेदाध्ययन सर्वेस्व 
था, किन्तु जन श्रमण के लिए आचार-सदाचार ही सव्वस्व है। अतएव 
कोई मन्दबुद्धि शिष्य सम्पूर्ण श्रुत का पाठ न भी कर सके, तब भी उसके 
मोक्ष में किसी प्रकार की रुकावट नहीं थी और ऐहिक जीवन भी निर्बाध 
रूप से सदाचार के बल से व्यतीत हो सकता था, जैन सूत्रों का देनिक 
क्रियाओं में विशेष उपयोग भी नहीं । एक सामायिक पद मात्र से भी 
मोक्षमार्ग सुगम हो जाने की जहाँ बात हो, वहाँ विरले ही सम्पूर्ण श्रुतधर 
होने का प्रयत्त करें। अधिकांश वेदिक सूक्‍तों का उपयोग अनेक प्रकार के 
क्रियाकाण्डों में होता है जबंकि कुछ ही जैनसूत्रों का उपयोग श्रमण के 
लिए अपने देनिक जीवन में है। अतः शुद्ध ज्ञान-विज्ञान का रस हो, 
तभी जैनागम-समुद्र में मग्त होने की भावना जागृत होती है,क्योंकि यहाँ तो 
आगम का अधिकांश भाग बिना जाने भी श्रमण जीवन का रस मिल सकता 
है । अपनी स्मृति पर बोझ न बढ़ा कर, पुस्तकों में जेनागमों को लिपि- 
बद्ध करके भी जैन श्रमण आगमों को बचा सकते थे, किन्तु वेसा करने 
में अपरिग्रहन्नत का भंग असह्य था । उसमें उन्होंने असंयम देखा ।* जब 
उन्होंने अपने अपरियग्रहन्नत को कुछ शिथिल किया, तब तक वे आगमों 
का अधिकांश भूल चुके थे | पहिले जिस पुस्तक-परिग्रह को असंयम का 
कारण समभा था, उसी को संयम का कारण मानने लगे । क्योंकि 
वैसा न करते तो श्रुत-विनाश का भय था । किन्तु अब क्या हो सकता 
था । जो कुछ उन्होंने खोया, वह तो मिल ही नहीं सकता था। लाभ 
इतना अवश्य हुआ, कि जब से उन्होंने पुस्तक-परिग्रह को संयम का 
कारण माना, तो जो कुछ आगमिकसंपत्ति उस समय होेष रह गई थी, 





४० पोत्यएसु चेप्पंतएसु अ्संजमों भवई- दक्षवै० चु० पृ० २१. 
% कालं पुण पडुच्च चरणकरणट्ठा भ्रवोच्छित्तिनिमितं च गेण्हमाणस्स पोत्यए 
संजमो भवद्ट, दशवं० चू० परृ० २१. 
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वह सुरक्षित रह गई | आचार के कठोर नियमों को श्रुत॒ की सुरक्षा की 
दृष्टि से शिथिल कर दिया गया । श्रुतरक्षा के लिए कई अपवादों की 
सृष्टि की गई । देनिकं आचार में भी श्रुत-स्वाध्याय को अधिक महृत्त्व 
दिया गया | इतना करने पर भी जो मौलिक कमी थी, उसका निवारण 
तो हुआ नहीं। क्‍योंकि ग्रुरु अपने श्रमण भिप्य को ही ज्ञान दे सकता 
था । इस नियम का तो अपवाद हुआ ही नहीं । अतएवं अध्येता श्रमणों 
के अभाव में गुरु के साथ ही ज्ञान चला जाए, तो उसमें आइचय क्‍या ? 
कई कारणोंसे, विशेषकर जैनश्रमण की कठोर तपस्या और अत्यन्त 
कठिन आचार के कारण अन्य वौद्धादि श्रमणसंघों की तरह जैन श्रमण 
संघ का संख्यावल शुरू से ही कम रहा है| इस स्थिति में कण्ठस्थ की 
तो क्‍या, वलभी में लिखित सकल ग्रन्थों की भी सुरक्षा न रह सकी हो, 
तो इसमें आइचये ही क्‍या ? 


पाठलीपुतन्न-वाचना : 


बौद्ध इतिहास में भगवान बुद्ध के उपदेश को व्यवस्थित करने के लिए 
भिक्षुओं ने कालक्रम से कई संगीतियाँ की थीं, यह प्रसिद्ध है। उसी प्रकार 
भगवान्‌ महावीर के उपदेश को भी व्यवस्थित करने के लिए जैन आचार्यो 
ने भी तीन वाचनाएं की थीं। जब आचार्यों ने देखा, कि श्रुत का ह्ास 
हो रहा है, उसमें अव्यवस्था होगई है, तब जैनाचायों ने एकत्र होकर 
जैनश्रुत को व्यवस्थित किया है। 
भगवान्‌” महावीर के निर्वाण से करीब १६० वर्ष वाद पाटलि- 
पुत्र में एक लम्बे समय के दुभिक्ष के वाद जैनश्रमणसंघ एकत्रित हुआ 
था। उन दिनों मध्यप्रदेश में अनावृष्टि के कारण जैनश्रमण तितर-बितर 
हो गए थे । अतएव अंगशास्त्र की दुरवस्था होना स्वाभाविक ही है। 
एकत्रित हुए श्रमणों ने एक दूसरे से पूछ-पूछकर ११ अंगों को व्यवस्थित 
किया, किन्तु देखा गया कि उनमें से किसी को भी सम्पूर्ण दृष्टिवाद का 
परिज्ञान न था। उस समय दृष्टिवाद के ज्ञाता आचाये भद्गबाहु थे, किन्तु 





१: आवश्यक चूणि भा २, प १८७. 
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उन्होंने १२ वर्ष के लिए विज्ञेष प्रकार के योगमार्ग की साधना की थी, 
और वे उस समय नेपाल में थे। अतएव संघ ने स्थुलभद्र को अनेक 
साधुओं के साथ दृष्टिवाद की वाचना लेने के लिए भद्रबाहु के पास 
भेजा । उनमें से दृष्टिवाद को ग्रहण करने में केवल स्थुलभद्र ही समर्थ 
सिद्ध हुए । उन्होंने दशपूर्व सीखने के बाद अपनी श्रुतलव्धि-ऋद्धि का 
प्रयोग किया | इसका पता जब भद्रबाहु को चला, तब उन्होंने आगे 
अध्यापन कराना छोड़ दिया । स्थूलभद्र के बहुत कुछ अनुनय-विनय करने 
पर वे राजी हुए किक्तु स्थुलभद्र को कहा, कि शेष चार पूर्व की अनुज्ञा मैं, 
तुम्हें नहीं देता । तुमको मैं शेष चार पूर्व की सूत्र वाचना देता हूँ, किन्तु 
तुम इसे दूसरों को नहीं पढ़ाना ।९” 


परिणाम यह हुआ, कि स्थूलभद्र तक चतुर्देशपूर्व का ज्ञान श्रमणसंघ 
में रहा । उनकी मृत्यु के वाद १२ अंगों में से ११ अंग और दशपूर्व का 
ही ज्ञान शेप रह गया। स्थूलभद्र की मृत्यु“ वीरनि० के २१५ वर्ष बाद: 
(मतान्तर से २१६) हुई । ३ 


वस्तुतः देखा जाए, तो स्थृूलभद्र भी श्रुतकेवली न थे। क्योंकि 
उन्होंने दक्षपूर्व तो सूत्रत: और अर्थ: पढ़े थे, किन्तु शेष चार पूर्व मात्र 
सूत्नत: पढ़े थे । अर्थ का ज्ञान भद्वबाहु ने उन्हें नहीं दिया था । 


अतएव इ्वेताम्बरों के मत से यही कहना होगा, कि भद्गबाहु की 
मृत्यु के साथ ही अर्थात्‌ वीरात्‌ १७० वर्ष के बाद श्रुत-केवली का लोप 
होगया । उसके बाद सम्पूर्णश्रुत का ज्ञाता कोई नहीं हुआ । दिगम्बरों ने 
श्रुतकेवली का लोप १६२ वर्ष वाद माना है। दोनों की मान्यताओं में 
सिर्फ ८ वर्ष का अन्तर है | आचार्य भद्वाहु तक को दोनों की परंपरा 
इस प्रकार है--- 


तित्थोगा० ८०१-२- वीरनिर्वाणसंबत्‌ ओर जन कालगणना पृ० &€४ 
२१ क्रा० फल्याण विजयजों के मत से मृत्यु नहीं, किन्तु युग प्रधानत्व का अन्त, 
देखो, वीर॒नि० पु० ६२ टिप्पणी 
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दिगम्वबर इचेताम्वर 3 








केवली-गौतम १२ वर्ष सुधर्मान. २० वर्ष 
- सुधर्मा श्र जम्बू डं४ड ,, 

जस्वू ८ ,, ह 
श्रुतकेवली-विष्णु १४ ,, प्रभव ११. 
नन्दिमित्र १६ शब्यंघव २३ » 
अपराजित २२ ,, यशोभद्र ४० ,, 
योव्धन १६ ,, संभूतिविजय ८ » 
भद्रवाहु २६ ,, भद्रवाहु १४ ,, 
१६२ वर्ष १७० वर्ष 


सारांश यह है, कि गणघर-प्रथित १२ अंगों में से प्रथम वाचना 
के समय चार पूर्व न्‍्यून १२ अंग श्रमणसंघ के हाथ लगे । क्योंकि स्थुलभद्र 
यद्यपि सूत्रतः सम्पूर्णश्रुत के ज्ञाता थे, किन्तु उन्हें चार पूर्व की वाचना 
दूसरों की देने का अधिकार नहीं था | अतएव तब से संघ में श्रुतकेवली 
नहीं, किन्तु दशपूर्वी हुए और अंगों में से उतने ही श्रुत की सुरक्षा का 
प्रइन था । 
अनुयोग का पृथवकरण और पूर्वों का विच्छेद : 
इवेताम्वरों के मत्त से दण्मपूर्वों की परंपरा का अंत आचाय॑ वच्च 
के साय हुआ । आचार्य वज्र की मृत्यु विक्रम ११४ में हुई अर्थात्‌ वीरात्‌ 
ध८४ । इसके विपरीत दिगम्वरों की मान्यता के अनुसार अन्तिम दह्य- 
पूर्वी धर्मसेन हुए और वीरातू ३४५ के वाद दबछ्षपूर्वी का विच्छेद हुआ 
अर्थात्‌ श्रुतकेवली का विच्छेद दिगम्वरों ने ब्वेताम्वरों से आठ वर्ष पूर्व 
माना और दश्पूर्वी का विच्छेद २३६ वर्ष पूर्व माना। तात्पयें यह है, कि 
श्ुति-विच्छेद की गति दिगम्व॒रों के मत से अधिक तेज है। 
इवेताम्वरों और दिगम्वरों के मत से दछ्पूवंधरों की सूची इस 
प्रकार है-- 
*९ छबला पु० १ प्रस्ता० पृ० २६ 
35 हृण्डियन श्रेंन्टी० भा० ११ सप्डे० पृ० २४५--२५६- बीरति० पृ० ६२. 
"४ सुधर्मा कवल्यावस्या में आठ वर्य रहे, उसके पहले छद॒मस्य के रूप में रहे. 
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दिगम्थर** इवेताम्बर 
विशाखाचार्य १० वर्ष स्थुलभद्र ४५ वर्ष 
. प्रीष्ठिल १६ ,, महागिरि हक 
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आये वज्ञ॒ के वाद आये रक्षित हुए । १३ वर्ष तक युग-प्रधान 
रहे । उन्होंने शिष्यों को भविष्य में मति, मेधा, धारणा आदि से रहित 
जान करके अनुयोगों का विभाग कर दिया। अभी तक किसी एक 
सूत्र की व्याख्या चारों प्रकार के अनुयोगों से होती थी । उसके स्थान में 
उन्होंने विभाग कर दिया कि अमुक सूत्र की व्याख्या केवल एक ही 
अनुयोगपरक की जाएगी जैसे--चरणकरणानुयोग में कालिक श्रुत 
ग्यारह अंग, महाकल्पश्रुत और छेंदसूत्रों का समावेश किया । धर्मकथानु- 
. योग में ऋषिभाषितों का; गणितानुयोग में सूर्यप्रश्ञप्ति का, और दृष्टि- 
वाद का द्रव्यानुयोग में समावेश कर दिया ।** 
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जब तक इस प्रकार के अनुयोगों का विभाग नहीं था, तब तक 
आचार्यों के लिए प्रत्येक सूत्रों में विस्तार से नयावतार करना भी आवश्यक 
था, किन्तु जब से अनुयोगों का पार्थक्य किया गया, तब से नयावतार 
भी अनावश्यक हो गया ।४ 

आयरक्षितके बाद श्रुतका पठन-पाठन पूर्ववत्‌ नहीं चला होगा और 
पर्याप्त मात्रा में शिथिलता हुई होगी, यह उक्त बातसे स्पष्ट है । अतएव 
श्रुतमें उत्तरोत्तर ह्वास होना भी स्वाभाविक है। स्वयं आयेरक्षित के लिए 
भी कहा गया है, कि वे सम्पूर्ण नवपुर्वं और दशम पूर्व के २४ यविक मात्र 
के अभ्यासी थे । 

आये रक्षित भी अपने सभी शिष्यों को ज्ञात श्रुत देने में असमर्थ 
ही हुए । उनकी जीवन कथा में कहा गया है, कि उनके शिष्यों में से एक 
दुबलिका पुष्पमित्र ही सम्पूर्ण नवपूर्व पढ़ने में समय हुआ, किन्तु वह भी 
उसके अभ्यास के न कर सकने के कारण नवम पूर्व को भूल गया । 
उत्तरोत्तर पूर्वों के विशेषपाठियों का हास होकर एक समय वह आया, 
जव पूव्वों का विशेषज्ञ कोई न रहा । यह स्थिति वीर निर्वाण के एक 
हजार वर्ष बाद हुई#”। किन्तु दिगम्बरों के कथनानुसार वीरनिर्वाण 
सं० ६८३ के बाद हुई। 


माथ्री वाचना : 


नन्‍्दी सूत्र की चृणि में उल्लेख है?', कि द्वादशवर्षीय दुष्काल के 

कारण ग्रहण, ग्रुणन एवं अनुप्रेक्षा के अभाव में सूत्र नष्ट हो गया । आये 
स्क॑ंदिल के सभापतित्व में बारह वर्ष के दुष्काल के बाद साधुसंघ मथुरा 
में एकत्र हुआ और जिसको जो याद था, उसके आधार पर कालिकश्रुत 
को व्यवस्थित कर लिया गया । क्योंकि यह वाचना मथुरा में हुई । अत- 
एवं यह माथुरी वाचना कहलाई। कुछ लोगों का कहना है, कि सूत्र 

२८ आवश्यक नियुक्ति ७६३२. विशेषा० २९७६ 
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37? भगवती० २.८. सत्तरिसयठाण--३२७- 

३) जन्दी चूणि पृ० ८. 


आगम-साहित्य की रुप-रेखा १६ 


तो नष्ट नहीं हुआ, किन्तु प्रधान अनुयोगधरों का अभाव हों गया । एक 
स्क॑दिल आचाये ही बचे थे, जो अनुयोगधर थे । उन्होंने मथुरा में अन्य 
साधुओं को अनुयोग दिया । अतएवं वह माथुरी वाचना कहलाई । 


इससे इतना तो स्पष्ट है, कि दुवारा भी दुष्काल के कारण 
श्रुतकी दुरवस्था हो गई थी। इस बार की संकलना का श्रेय आचाये 
स्कंदिल को है । मुनि श्री कल्याणविजयजी ने आचार स्कंदिल का युग- 
प्रधानत्व काल वीरनिर्वाण संवत्‌ ८२७ से ८४० तक माना है। अतएवं 
यह वाचना इसी बीच हुई होगी ।१९ इस वाचना के फलस्वरूप आगम 
लिखे भी गए। 


बालभी वाचना : 


जब मथुरा में वाचना हुई थी, उसी काल में वलभी में नागार्जुन 
सूरि ने श्रमणसंघ को एकन्न करके आगमों को व्यवस्थित करने का 
प्रयत्त किया था। और “वाचक नागार्जुन और एकत्रितः संघ को जो-जो 
आगम और उनके अनुयोगों के उपरांत प्रकरण ग्रन्थ याद थे, वे लिख 
लिए गए और विस्मृत स्थलों को पूर्वापर संबंध के अनुसार ठीक करके 
उसके अनुसार वाचना दी गई ।” इसमें प्रमुख नागार्जुन थे। अतएव 
इस वाचना को 'नागार्जुनीय वाचना' भी कहते हैं । 


देवधिगणि का ध्ुस्तक-लेखन : 


“उपर्युक्त वाचनाओं के सम्पन्न हुए करीब डेढ़ सौ वर्ष से अधिक 
समय व्यतीत हो चुका था, उस समय फिर वलभी नगर में देवधिगणि 
क्षमाश्रमण की अध्यक्षता में श्रमणसंघ इकट्ठा हुआ, और पृूर्वोक्‍्त दोनों 
वाचनाओं के समय लिखे गए सिद्धान्तों के उपरान्त जो-जो ग्रन्थ-प्रकरण 
मौजूद थे, उन सब को 'लिखाकर सुरक्षित करने का निश्चय किया। 
इस श्रमण-समवसरण में दोनों वाचनाओं के सिद्धान्तों का परस्पर सम- 
न्‍वय किया गया और जहाँ तक हो सका भेदभाव मिटा कर उन्हें एंकरूप 
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कर दिया | जो महत्वपूर्ण भेद थे, उन्हें पाठान्तर के रूप में टीका- 
चृूणिओं में संगृहीत किया । कितनेक प्रकीर्णक ग्रन्थ जो केवल एक ही' 
वाचना में थे, वेसे के वेसे प्रमाण माने गए? ।” 

यही कारण है, कि मूल और टीका में हम “वायणंतरे पुण. या 
'नागार्जुनीयास्तु पठन्ति' जैसे उल्लेख पाते हैं” । 

यह कार्य वीरनिर्वाण सं० ६८० में हुआ और वाचतान्तर के 
अनुसार ६६३ में हुआ । 

वर्तमान में जो आगमग्रन्थ उपलब्ध हैं उनका अधिकांश इसी 

मय में स्थिर हुआ था। 


नन्‍दी सूत्र में जो सूची है, उसे ही यदि वलभी में पुस्तकारूढ 
सभी आगमों की सूची मानी जाए, तब कहना होगा, कि कई आगम 
उक्त लेखन के बाद भी नष्ट हुए हैं। विशेष करके प्रकीर्णक तो अनेक 
नष्ट हो गए हैं। केवल वीरस्तव नामक एक प्रकीर्णक और पिण्ड- 


निर्युक्त ऐसे हैं जो, नन्‍्दीसूत्र में उल्लिखित नहीं हैं, किन्तु श्वेताम्बरों को 
आगमरूप से मान्य हैं । 


पुर्दों के आधार से बने ग्रन्थ : 
दिगम्बर और दवेताम्बर दोनों के मत से पूर्वों का विच्छेद हो 
गया है, किन्तु पूवंगत श्रुत का विषय सवंथा लुप्त हो गया हो, यह बात 
नहीं । क्योंकि दोनों संप्रदायों में कुछ ऐसे ग्रन्थ और प्रकरण मौजूद हैं, 
जिनका आधार पूर्वों को बताया जाता है। दिगम्बर आचार्यों ने पुर्वे के 
आधार पर ही पट्खण्डागम और कषायप्राभृूत की रचना की है। यह 
आगे बताया जाएगा। इस विषय में रवेताम्बर मान्यता का वर्णन किया 
जाता है ! 
इवेतांबरों के मत से दृष्टिवाद में ही संपूर्ण वाइमय का अवतार 
होता है, किन्तु दुबलमति पुरुष और स्त्रियों के लिए ही दृष्टिवाद के 
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विषय को लेकर शोप ग्रन्थों की सरल रचना होती है* । इसी मत को मान 
करके यह कहा जाता है,-कि गणधर सव प्रथम पूर्वों की रचना करते हैं, 
और उन्हीं पूर्वों के आधार से शेष अज्भों की रचना करते हैं? । 


यह मत ठीक भी प्रतीत होता है। किन्तु इसका तात्पयं इतना 
ही समभना चाहिए, कि वर्तमान आचारांग आदि से पहले जो शास्त्रज्ञान 
श्रुतरूप में विद्यमान था, वही पूर्व के नाम से प्रसिद्ध हुआ और उसी के 
आधार पर भगवान्‌ महावीर के उपदेशों को ध्यान में रख कर द्वादशांग 
की रचना हुई, और उन पूर्वों को भी बारहवें अंग के एक देश में प्रविष्ट ' 
कर दिया गया । पूर्व के ही आधार पर जब सरल रीति से ग्रन्थ बने 
तब पूर्वों के अध्ययन अध्यापन की रुचि कम होना स्वाभाविक है| यही 
कारण है, कि सर्वप्रथम विच्छेद भी उसी का हुआ । ह 

यह तो एक सामान्य सिद्धान्त हुआ | किन्तु कुछ ग्रन्थों और 
प्रकरणों के विपय में तो यह स्पष्ट निर्देश है, कि उनकी रचना अमुक 
पूर्व से की गई है। यहाँ हम उनकी सूची देते हैं-जिससे पता चल 
जाएगा, कि केवल दिगम्बर मान्य षट्खण्डागम और कषायप्राभूत ही ऐसे 
ग्रन्थ नहीं, जिनकी रचना पूर्वो के आधार से की गई है, किन्तु श्वेताबरों 
के आगमरूप से उपलब्ध ऐसे अनेक ग्रन्थ और प्रकरण हैं, जिनका 
आधार पृव ही है। 

१. महाकल्प श्रुत नामक आचारांग के निशीथाध्ययन की रचना, 
प्रत्याख्यान पूव के तृतीय- आचार वस्तु के बीसवें पाहुड से हुई है 


२. दशवंकालिक सूत्र . के धर्मप्रज्ञप्त अध्ययन की आत्मप्रवाद 
'पू्वे से, पिण्डेपणाध्ययन की करमंप्रवाद पूर्व से, वाक्यशुद्धि अध्ययन की 
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सत्यप्रवाद पूर्व से और शेष अध्ययनों की रचना नवम प्रत्याख्यान पूर्व के 
तृतीय वस्तु से हुई है। इसके रचयिता शब्यंभव हैं । 


३. आचार्य भद्रबाहु ने दशाश्रुतस्कंध, कल्प और व्यवहार सूत्र 
की रचना प्रत्याख्यान पूव से की है । 


४. उत्तराध्ययन का परीषहाध्ययन कर्मप्रवाद पूर्व से उद्धृत है । 

इनके अलावा आगमेतर साहित्य में विशेष कर कर्म साहित्य का 
श्रधिकांशा पूर्वोद्दत है, किन्तु यहाँ अप्रस्तुत होने से उनकी चर्चा नहीं 
की जाती है । 
द्वादश अंग : ु 

अब यह देखा जाए, कि जैनों के द्वारा कौन-कौन से ग्रन्थ वर्त- 
मान में व्यवहार में आगमरूप से माने गए हैं ? 

जैनों के तीनों सम्प्रदायों में इेस विषय में तो विवाद है ही नहीं, 
कि सकल श्रुत का मूलाधार गणधर ग्रथित द्वादशांग है, तीनों सम्प्रदाय 
में बारह अंगों के नाम के विषय में भी प्रायः एक मत है। वे बारह 
अंग ये हैं-. 

१. आचार २. सूत्रकृत ३. स्थान ४. समवाय ५. व्याख्याप्रशप्ति 
६. ज्ञातृधमंकथा ७. उपासकदशा ८. अंतक्ृददशा €- अनुत्तरोपपातिकदशा 
१०, प्रदनव्याकरण ११. विपाक १२. दृष्टिवाद । 


तीनों सम्प्रदायों के विचार से अन्तिम अंग दृष्टिवाद का सर्वप्रथम 
लोप हो गया है । 


दिगम्बर मत से श्रुत का विच्छेद : 


दिगम्बरों का कहना है, कि वीर-निर्वाण के बाद श्रुत का क्रमशः 
हास-होते होते ६८३ वर्ष के बाद कोई अंगधर या पूर्वंधर आचाये रहा 
: ही नहीं । अंग और पूर्व के अंशमात्र के ज्ञाता आचाये हुए | अंग और 
पूर्व के अंशधर आंचार्यों की परम्परा में होने वाले पुष्पदंत और भूतबलि 
आचार्यों ने घट्खण्डागम की रचना दूसरे अग्रायणीय पूर्व के अंश के: 
आधार से की, और आचाये गुणधर ने पांचवें पूर्व ज्ञान-प्रवाद के अंश 
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के आधार से कषायपाहुड की रचना की*' । इन दोनों ग्रंथों को दिगम्बर 
आम्नाय में आगम का स्थान प्राप्त है। उसके मतानुसार अंग-आगम 
लुप्त हो गए हैं । 

दिगम्बरों के मत से. वीर-निर्वाण के बाद जिस क्रम से श्रुत का 
लोप हुआ, वह नीचे दिया जाता है*' 


३. फेवली--गौतमादि पूर्वोक्त-- ६२ वर्ष 
५. श्रुतकेवली--विष्णु आदि पूर्वोक्ल-- १०० वर्ष 
११. दक्षपूर्वी--विशाखाचाय आदि पूर्वोक्त--. * १८३ वर्ष 
प्‌. एकादशांगधारी---नक्षत्र ] - 
जसपाल (जयपाल ) 
पाण्डु | २२० वर्ष 
ध्रूवसेन । 
कंसाचार्य | 
४. झाचारांगधारी---सुभद्र ] 
यशोभद्र 
यशोबाहु ।' ११८ वर्ष 
लोहाचाय '] 
ध्पर३ वर्ष 
दिगस्घरों के अंगबाह्म ग्रंथ : 


उक्त अंग के अतिरिक्त १४ अंगवाह्य आगमों की रचना भी 
स्थविरों ने की थी, ऐसा मानते हुए भी दिगम्बरों का कहना है, कि उन 
अंगबाह्य आगम का भी लोप हो गया है। उन चौदह अंग्रवाह्म आगमों 
के नाम इस प्रकार हैं-- 
१ सामायिक २ चतु्विशतिस्तव ३ वंदना ४ प्रतिक्रण 
५ चेनयिक ६ कृति-कर्म ७ दशवेकालिक ८ उत्तराध्ययन & कल्पश्यवहार 
१० कल्पाकल्पिक ११ महाकल्पिक १२ पुण्डरीक १३ महापुण्डरीक 
१४ निशीथिका**। 
४? शबला पु० १ प्रस्ता० पृ० ७१५ जयघवला पृ० ८७- 
४१ देखो जयधवला प्रस्ता० पु० ४६. 
४९ जयबवला पृ० २६५-घवला पु० १, पृ० ६६.गोमट्तार जोव० ३६७, २६४. 
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खेताम्बरों के दोनों सम्प्रदायों के अंगवाह्य ग्रंथों की और तदुगत 
अध्ययनों की सूची को देखने से स्पष्ट हो जाता है, कि उक्त १४ दिगम्बर 
मान्य अंगबाह्म आगमों में से अधिकांश श्वेताम्बरों के मत से सुरक्षित 
हैं। उनका विच्छेद हुआ ही नहीं । 
दिगम्वरों ने मूलआगम का लोप मान कर भी कुछ ग्रन्थों को 
आगम जितना ही महत्त्व दिया है, और उन्हें जन ,वेद की संज्ञा देकर 
प्रसिद्ध चार अनुयोगों में विभक्त किया है । वह इस प्रकार है-- . 


१. प्रथमानुझोग--पद्मपुराण ( रविषेण ), हरिवंशपुराण 
(जिनसेन ), आदिपुराण (जिनसेन), उत्तर- 
पुराण (गुणभद्र ) । 

२. करणानुयोग--सूर्यप्रजप्ति, चन्द्रप्रजप्ति, जयधवल । 

३. द्रव्यानुयोग--प्रवचनसार, समयसार, नियमसार, पल्न्चा- 
स्तिकाय, (ये चारों कुन्दकुन्दक्ृत) तत्त्वार्था- 
घिगम सूत्र (उमास्वाति कृत) और उसकी 
समन्‍्तभद्र ,पृज्यपाद, अ्रकलक्छू,विद्यानन्द आदि 
कृत टीकाएँ, आप्तमीमांसा (समन्तभद्र) और 
उसकी अकलडदू, विद्यानन्द आदि कृत टींकाएँ । 

४. चरणातुयोग--मूलाचार (बट्ककेर), त्रिवर्णाचार, रत्तकरण्ड- 

. श्रावकाचार४८ । 

इस सूची से स्पष्ट है, कि इस में दक्षवीं शत्ताव्दी तक लिखे गए 

ग्रंथों का समावेश हुआ है । 


स्थानकवासी के आगम-प्रन्थ : 


इवेताम्वर स्थानकवासी संप्रदाय के मत से दृष्टिवाद को छोड़ 
कर सभी अंग सुरक्षित हैं । अंगवाह्य के विपय में इस संप्रदाय का मत 
है, कि केवल निम्नलिखत ग्रंथ ही सुरक्षित हैं । 
४3 अनुपलब्ध है. | 
४४ जेनधर्म पृ० १०७ हिस्द्री ओफ इन्डियन लिटरेचर भा० २ पुृ० ४७४. * 
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श्रंगबाह्य में १२ उपांग, ४ छेद, ४ मूल और १ आवश्यक इस 
प्रकार केवल २१ ग्रंथों का समावेश है, वह इस प्रकार से है-- 

१२ उर्पांग--१ ऑपपातिक २ राजप्रइनीय ३ जीवाभिगम 

४ प्रज्ञापना ५ सूरयंप्रज्ञप्ति ६ जम्बूद्वीपप्रज्ञप्ति 
७ चन्द्रप्रज्ञप्ति ८ निरयावली € कल्पावतंसिका 
१० पुष्पिका ११ पुष्पचुलिका १२ वृष्णिदशा । 
शास्त्रोद्धार मीमांसा में (प० ४१) पूज्य अमोलख ऋषि ने 
लिखा है, कि चन्द्रप्रज्ञप्ति और सूयंप्रज्ञप्ति ये दोनों ज्ञाताधर्म के उपांग 
हैं । इस अपवाद को ध्यान में रखकर क्रमशः आचारांग का औपपातिक 
आदि क्रम से अंगों के साथ उपांगों की योजना कर लेना चाहिए । 

४ छेद--१ व्यवहार २ बृहत्कल्प ३ निशीथ ४ दशा-श्रुतस्कंध । 

४ मूल--१ दशवेकालिक २ उत्तराध्ययन ३ नन्‍दी ४ अनुयोग 

द्वार । 

१ श्रावश्यक--इस प्रकार सब मिलकर २१ अंगवाह्म-म्रन्थ वर्तमान 
में हैं । । 

२१ अंगवाह्म-ग्रन्यों को जिस रूप में स्थानकवासियों ने 
माना है, श्वेताम्बर मूर्तिपुजक उन्हें उसी रूप में मानते हैं । इसके अलावा 
कुछ अन्य ग्रंथों का भी अस्तित्व स्वीकार किया है, जिन्हें स्थानकवासी 
प्रमाणभूत नहीं मानते या लुप्त मानते हैं । 

स्थानकवासी के समान उसी संप्रदाय का एक उपसंप्रदाय तेरह 
पंथ को भी ११ अंग और २१ अंगबाह्य ग्रंथों का ही अस्तित्व और 
प्रामाण्य स्वीकृत है अन्य ग्रंथों का नहीं । 

इन दोनों सम्प्रदायों “में निर्युक्ति आदि ग्रंथों का प्रामाण्य 
अस्वीकृत है । ह 

यद्यपि वर्तमान में कुछ स्थानकवासी साधुओं की, आगम के 
इतिहास के प्रति दृष्टि जाने से तथा आगमों की निर्युक्ति जेसी प्राचोन 
“टीकाओं के अभ्यास से, दृष्टि कुछ उदार हुई है, और वे यह स्वीकार 
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करने लगे हैं, कि दशवेंकालिक आदि शास्त्र के प्रणेता गणधर नहीं, किन्तु 
शय्यंभव आदि स्थविर हैं, तथापि जिन लोगों का आगम के टीका- 
टिप्पणियों पर कोई विश्वास नहीं तथा जिन्हें संस्कृत टीका ग्रन्थों के 
अभ्यास के प्रति अभिरुचि नहीं है उन साम्प्रदायिक मनोवृत्ति वालों का यही 
विश्वास प्रतीत होता है, कि अंग और अंगबाहद्य दोनों प्रकार के आगम 
के कर्ता गणधर ही थे, अन्य स्थविर नहीं | 


ह्वेताम्बरों के आगम ग्रंथ : 
यह तो कहा ही जा चुका है, कि अंगों के विषय में किसी का 
भी मतभेद नहीं । अतएब इवेताम्बरों को भी पूर्वोक्त १२ अंग मान्य हैं, 
जिन्हें अन्य दिगम्बरादि ने माना है । अच्तर यही है, कि दिगम्बरों ते 
१२ अंगों को पूर्वोक्त क्रम से विच्छेद माना, जबकि व्वेताम्बरों ने सिर्फ 
अन्तिम अंग का विच्छेद माना । उनका कहना है, कि भगवान्‌ महावीर 
के निर्वाण के १००० घर्ष बाद ही पूर्वंगत का विच्छेद** हुआ है । 
जब तक उसका विच्छेद नहीं हुआ था, आचार्यों ने पूर्व के 
विषयों को लेकर अनेक रचनाएँ की थीं । इस प्रकार की अधिकांश 
रचनाओं का समावेश अंग बाह्य में किया , गया है। कुछ ऐसी भी 
रचनाएँ हैं, जिनका समावेश अंग में भी किया गया है । 
दिगम्बरों ने १४, स्थानकवासियों ने २१ और चख्वेताम्बरों ने 
३४ अंगबाह्य ग्रन्थ माने हैं । 
इवेताम्बरों के मत से उपलब्ध ११ अंग और ३४ अंगबाह्य ग्रन्थों 
की सूची इस प्रकार है-- 
११ अंग-पूर्वोक्त आचारांग आदि । 
१२ उपांग-ओऔपपातिक आदि पूर्वोक्ति । 
१०. प्रकीर्णंक-१ चतु:शरण २ आतुरप्रत्याख्यान ३ भक्तपरिज्ञा 
" ४ संस्तारक ५ तंदुलवेचारिक ६ चन्द्रवेध्यक 
७ देवेन्द्रत्तत ८ गणिविद्या € महाप्रत्याख्यान 


४५ शास्त्रीद्धार मीमांता पृ० ४३, ४५, ४७. 
४३ भगधती-२-८, तित्योगा० ५०१, सत्तरिसयठाण-३२७- 
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' १० वीरस्तवर । 
६. छेदसुन्न-१ निशीथ २ महानिशीथ ३ व्यवहार ४ दशाश्रुत- 
स्कंध ५ वृहत्कल्प ६ जीतकल्प । 
४- मुल-१ उत्तराध्ययन २ दशवेकालिक ३ आवश्यक ४ पिंड- 
। निर्युक्ति* । 
२. चुलिकासुत्न-१ नन्‍्दीसूत्र २ अनुयोगद्वार । 
आगमों का रचनाकाल : 
जैसा कि हमने देखा, आगमशब्दवाच्य एक ग्रन्थ नहीं, किन्तु 
अनेक व्यक्ति कतृ क अनेक ग्रंथों का समुदाय है। अतएवं आगम की 
रचना का कोई एक काल बताया नहीं जा सकता। भगवान्‌ महावीर 
का उपदेद विक्रम पूर्व ५०० वर्ष में शुरू हुआ । अतएवं उपलब्ध किसी 
भी आगमस की रचना का उसके पहले होना सभव नहीं है, और दूसरी 
ओर अंतिम वाचना के आधार पर पुस्तक लेखन वलभीमें विक्रम सं० 
५१० (मतान्तर से ५२३) में हुआ। अतएव तदन्तगंत कोई शास्त्र 
विक्रम ५२५ के बाद का नहीं हो सकता”। इस मर्यादा को ध्यान में 
रखकर हमें सामान्यतः आगम की रचना के काल का विचार करना है । 
अंग ग्रथ गणधर कृत कहे जाते हैं, किन्तु उनमें सभी एक से 
प्रचोन नहीं हैं। आचारांग के ही प्रथम और द्वितीय श्रुतस्कंध भाव 
और भाषा में भिन्न हैं। यह कोई भी देखने वाला कह सकता है । प्रथम 
श्रुतस्कंध द्वितीय से ही नहीं, किन्तु समस्त जैनवाइूमय में सबसे प्राचीन 
अंश है | उसमें परिवर्धन और परिवतंन सर्वथा नहीं है, यह तो नहीं 
कहा जा सकता | किन्तु उसमें नया सबसे कम मिलाया गया है, यह वो 
४० दग्ाप्रकीणंक कुछ परिवर्तन के साथ भी गिनाए जते हैं, देखो केनोनिकल 
लिट्रेचर झ्लोफ जेन्स पु० ४५-५१. 
४८ किसी के सत से श्रोधनिर्युक्ति भी इससें समाविष्ट है. कोई पिण्डनियु बित के 
स्थान में झोघनिर्युक्ति को सानते हैं. * | 
४५ झतुःशरण और भक्तपरिज्ञा जैसे प्रकोणेक जिनका उल्लेख नन्‍्वी में नहीं है, 
वे इसमें अपवाद हैं। ये ग्रल्थ कब आगमान्तगंत कर लिए गए कहना 
फठिन है. 
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निरचयपूर्वक कहा ही जा सकता है। वह भगवान्‌ के साक्षात्‌ उपदेश रूप 
न भी हो, तब भी उसके अत्यन्त निकट तो है ही । इस स्थिति में उसे हम 
विक्रम पु ३०० से वाद की संकलना नहीं कह सकते । अधिक संभच 
यही है, कि वह प्रथम वाचना की संकलना है । आचारांग का हितीय 
श्रुत स्कन्ध आचाये भवद्गवाहु के वांद की रचना होना चाहिए, क्योंकि 
उसमें प्रथम श्रुतस्कंध की अपेक्षा भिक्षुओं के नियमोपनियम के वर्णन में 
विकसित भूमिका की सूचना मिलती हैं। इसे हम विक्रम पूर्वे दूसरी 
शताब्दी से इधर की रचना नहीं कह सकते । यही वात हम अन्य सभी 
अंग्रों के विषय में सामान्यतः: कह सकते हैं। किन्तु इसका मतलब यह 
नहीं है, कि उसमें जो कुछ संकलित है, वह इसी झताब्दी का है । 
वस्तु तो पुरानी है, जो गणधरों की परम्परा से चली आती थी, उसी 
को संकलित किया गया । इसका मतलब यह भी नहीं समझना चाहिए, 
कि विक्रम पूर्व दूसरी शताब्दी के वाद इसमें कुछ नया नहीं जोड़ा गया 
है। स्थानांग जैसे अंग ग्रन्थों में वीर निर्वाण की छठी शताब्दी की 
घटना का भी उल्लेख जाता है । किन्तु इस प्रकार के कुछ अंक्षों को 
छोड़ करके बाकी सब भाव पुराने ही हैं। भाषा में यत्र-तत्र काल की 
गति और प्राकृत भाषा होने के कारण भाषा-विकास के नियमानुसार 
परिवर्तन होना अनिवाय है । क्योंकि प्राचीन समय में इसका पठन-पाठन 
लिखित ग्रंथों से नहीं किन्तु, कण्ठोपकण्ठ से होता था । प्रश्न व्याकरण 
अंग का वर्णन जैसा नन्‍्दी सूत्र में है, उसे देखते हुए उपलब्ध प्रश्न 
व्याकरण अंग समूचा ही वाद की रचता हो, ऐसा प्रतीत होता है | वल- 
भी वाचना के बाद कब यह अंथ नष्टं हो गया और कब उसके स्थान में 
तया बनाकर जोड़ा गया, इसके जानने का हमारे पास कोई साधन 
नहीं, इतना ही . कहा जा सकते है, कि अभयदेव की टीका, जो कि 
वि० १२ वीं शताब्दी के आरम्भ में लिखी गई है, से पहले वह कभी का 
बन चुका था । 


अब उपांगं के समय के बारे में विचार ऋमप्राप्त है। प्रज्ञापना 
का रचनाकाल निश्चित ही है। प्रज्ञापन के कर्ता आये इयाम हैं। उनका 
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दूसरा नाम कालकाचार्य (निगोदव्याख्याता) हैं” इनको वीरनिर्वाण 
. सं० ३३४ में युगप्रधान पद मिला है। और वे उस पद पर ३७६ तक बने 
रहे । इसी काल की रचना प्रज्ञापना है। अतएवं यह रचना विक्रमपूर्व 
१३५ से &४ के बीच की होनी चाहिए। शेष उपांगों के कर्ता का कोई 
'पता नहीं । किन्तु इनके कर्ता गणधर तो नहीं माने जाते । अन्य स्थविर 
माने जाते हैं। ये सब किसी एक ही काल की रचना नहीं हैं । 
चन्द्रप्रशप्ति, सूयप्रज्ञप्ति और जंबूद्वीपप्रज्ञप्ति इन तीन उपांगों 
का समावेश दिगम्बरों ने दृष्टिवाद के प्रथम भेद परिकर्म में किया है” । 
नन्‍्दी सूत्र में भी उनका सामोल्लेख है। अतएव ये ग्रंथ श्वेताम्बर- 
दिगम्बर के भेद से प्राचीन होने चाहिए। इसका समय विक्रम सं० के 
प्रारम्भ से इधर नहीं आ सकता । शेष उपांगों के विषय में भी 
सामान्यतः यही कहा जा सकता है। उपलब्ध चन्द्रप्रशप्ति में और सूर्य 
प्रश॒प्ति में कोई विशेष भेद नहीं। अतः संभव है, कि मूल चन्द्रप्रश्षप्ति 
विच्छिन्न हो गया हो । 
प्रकीणंकों की रचना के विषय में यही कहा जा सकता है, कि 
उनकी रचना समय-समय पर हुई है। और अन्तिम मर्यादा वालभी 
वाचना तक खींची जा सकती है । 
छेदसूत्र में दशाश्रुत, बृहत्कल्प और व्यवहार सूत्रों की रचना 
भद्रबाहु ने की है अतएव उनका समय वीरनिर्वाण संवत्‌ १७० से इधर 
तहीं हो सकता । विक्रम सं० ३०० के पहले वे बने थे । इनके ऊपर 
नियु क्ति भाष्य आदि टीकाएँ बनी हैं । अतएव इन म्रंथों में परिवर्तन की 
संभावना नहीं है | निशीथसूत्र तो आचारांग की चुलिका है, अतएवं वह 
भी प्राचीन है | किन्तु जीतकल्प तो आचाये जिनभद्व की रचना है। 
जब पञ्चकल्प नष्ट हो गया, तब जीतकल्प, को छेद में स्थान मिला 
होगा । यह कहने की अपेक्षा यही कहना ठीक होगा, कि वह कल्प- 
व्यवहार और निशीथ के सारसंग्रहरूप है। इसी आधार पर उसे छेद में 
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स्थान मिला है। महानिशीथ सूत्र जो उपलब्ध है, वह वही है, जिसे 
आचायें हरिभद्व ने नष्ट होते बच्चाया। उसकी वतंमान संकलना का 
श्रेय आचाय हरिभद्र को है। अतएव उसका समय भी वही मानना 
चाहिए, जो हरिभद्र का है। किन्तु वस्तु तो वास्तव में पुरानी है । 


मूलसत्रों में. दशवेकालिक सूत्र आचार्य शब्यम्भव की कृति है । 
उनको युग-प्रधान पद वीर नि० सं० ७५ में मिला, और वे उस पद पर 
मृत्यु तक वीर नि० ६८ तक बने रहे । दशवेकालिक की रचना विक्रम 
पूर्व ३९५ और ३७२ के बीच हुई है | दशवेकालिक सूत्र के विषय में 
हम इतना कह सकते हैं, कि तद्गत चूलिकाएँ, सम्भव हैं बाद में जोड़ी 
गई हों । इसके अलावा उसमें कोई परिवर्तत या परिवर्धन हुआ हो 
यह सम्भव नहीं । उत्तराध्ययन किसी एक आचाये की कृति नहीं, और 
न वह एक काल की कृति है । फिर भी उसे विक्रम पूर्व दूसरी या तीसरी 
शताब्दी का मानने में किसी प्रकार की बाधा नहीं । आवश्यक सूत्र अंग 
बाह्य होने से गणधरक्गत नहीं हो सकता, किन्तु वह समकालीन किसी 
स्थविर की रचना होनी चाहिए । साधुओं के आचार में नित्योपयोग में 
आनेवाला यह सूत्र है। अतएवं इसकी रचना दह्वेकालिक से भी पहले 
मानना चाहिए। अंगों में जहाँ पठन का जिक्र आता है, वहाँ सामाइयाइणि 
एकादसंगाणि पढ़ने का जिक्र आता है। इससे प्रतीत होता है कि साधुओंको 
सर्वे प्रथम आवश्यक सूत्र पढ़ाया जाता था । इससे भी यही मानना पड़ता 
है, कि इसकी रचना विक्रम पूर्व ४७० के पहले हो चुकी थी । पिण्ड 
नियु क्ति, यह दक्षवकालिक की नियुक्ति का अंश है। अतएवं वह 
भद्वबाहु द्वितीय की रचना- होने के कारण विक्रम पांचवीं छठी शताब्दी 
की कृति होनी चाहिए । 


चूलिका सूृत्रोंमें नन्‍्दी सूत्रकी रचना तो देववाचक की है । अतः 
उसका समय विक्रमकी छठी शताब्दी से पूर्व होना चाहिए। अनुयोग- 
द्वारसूत्रके कर्ता कौन थे यह कहना कठिन है । किन्तु वह आवश्यक सूत्रके 
बाद बना होगा, क्‍योंकि उसमें उसी सूत्रका अनुयोग किया गया है। 
बहुत कुछ संभव है, कि वह आये रक्षितके बाद बना हो, या उन्हींने बनाया 
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हो । उसकी रचनाका काल विक्रमपूर्व तो अवश्य ही है। यह संभव है, 
कि उसमें परिवर्धन यत्र-तत्र हुआ हो। 

आगमों के समय में यहाँ जो चर्चा की है, वह अन्तिम नहीं है । 
जब प्रत्येक आगम का अचन्तर्बवाह्म निरीक्षण करके इस चर्चा को परिपूर्ण 
किया जायगा, तब उनका समयनिर्णय ठीक हो सकेगा। यहाँ तो 
सामान्य निरूपण करने का प्रयत्न है । 
आगमों का विषय : 

जैनागमों में से कुछ तो ऐसे हैं, जो जैन आचार से सम्बन्ध रखते 
हैं । जैसे--आचारांग, दशवैकालिक आदि। कुछ उपदेज्ात्मक हैं | जैसे-- 
उत्तराध्ययन, प्रकीणंक आदि । कुछ तत्कालीन भूगोल और खगोल आदि 
मान्यताओं का वर्णन करते हैं। जैसे--जम्बूहीप-प्रज्ञप्ति, सू्ये-प्रज्ञप्ति 
आदि | छेदसूत्रोंका प्रधान विषय जैनसाधुओंके आचार सम्बन्धी ओऔत्स- 
गिक और आपवादिक नियमोंका वर्णन तथा प्रायश्चित्तोंका विधान 
करना है। कुछ ग्रन्थ ऐसे हैं, जिनमें जिनमा्गंके अनुयायियोंका जीवन 
दिया गया है । जैसे--उपासकदशांग, अनुत्तरौपपातिक दशा आदि। 
कुछमें कल्पित कथाएँ देकर उपदेश दिया गया है । जैसे--ज्ञातृधर्म कथा 
आदि । विपाक में शुभ और अशुभ कर्मका विपाक कथाओं द्वारा बताया 
गया है। भगवती सूत्रमें भगवान्‌ महावीरके साथ हुए संवादोंका संग्रह 
है। बौद्धसुत्तपिटक की तरह नाना विषय के .प्रइनोत्तर भगवतीमें 
संगृहीत हैं । 

दर्शंनके साथ सम्बन्ध रखने वाले आगम मुख्यरूपसे ये हैं-सूत्रकत, 
प्रशापना, राजप्रश्नीय, भगवती, नंदी, स्थानांग, समवायांग और अनुयोग 
द्वार । $ 

सूत्रकृतमें तत्कालीन अन्य दार्शनिक विचारों का निराकरण करके 
स्वमतकी प्ररूपणा की गई है। भूतवादियोंका निराकरण करके आत्मा का 
पृथक्‌ अस्तित्व बतलाया है ' ब्रह्मवादके स्थानमें नानात्मवाद स्थिर किया 
है । जीव और शरीर को पृथक्‌ वताया है। कर्म और उसके फलकी सत्ता 


५९ देखो, प्रेसी अभिन्‍दन प्रन्थ- 
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स्थिर की है। जगद़त्पत्ति के विषयमें नानावादोंक्रा निराकरण करके विश्वको 
किसी ईश्वर या अन्य किसी व्यक्तिने नहीं बनाया, वह तो अनादि-अनन्त 
है, इस सिद्धान्त की स्थापना की गई है | तत्कालीन क्रियावाद, अक्रिया- 
वाद, विनयवादं और अज्ञानवाद का निराकरण करके विशुद्ध क्रियावाद की 
स्थापना की गई है। 

प्रशापनामें जीवके विविध भावोंको लेकर विस्तारसे विचार 
किया गया है । राजप्रशनीयमें पाइवनाथकी परम्परामें होने वाले केशी- 
श्रमण ने श्रावस्तीके राजा पएसीके प्रश्नोंके उत्तरमें नास्तिकवाद का 
निराकरण करके आत्मा और तत्सम्बन्धी अनेक तथ्यों को दृष्टान्त और 
युक्तिपुवंक समभाया है। 

भगवतीसूत्र के अनेक प्रश्नोत्तरों में नय, प्रमाण आदि अनेक दार्द्- 
निक विचार बिखरे पड़ हैं । 


नन्दीसूत्र जैन दृष्टि से ज्ञानके स्वरूप और भेदोंका विश्लेषण करने- 
बाली एक सुन्दर एवं सरल कृति है। 
स्थानांग और समवायांग की रचना बौद्धोंके अंग्ुत्तरनिकाय के ढंग 
की है। इन दोनोंमें भी आत्मा, पुदुगल, ज्ञान, नय और प्रमाण आदि 
विषयों की चर्चा की गई है। भगवान्‌ महावीर के शासन में होने वाले 
निह्वों का उल्लेख स्थानांगमें है । इस प्रकार के सात व्यक्ति बताए गए 
हैं, जिन्होंने कालक्रमसे भगवान्‌ महावीरके सिद्धांतोंकी भिन्न-भिन्न बातको 
लेकर अपना मतभेद प्रकट किया था । वे ही निह्लव कहे गए हैं । 


अनुयोगमें शब्दार्थ करनेकी प्रक्रियाका वर्णन मुख्य है, किन्तु 
प्रसड्धसे उसमें प्रमाण और नय का तथा तत्त्वों का निरूपण भी अच्छे ढंग. 
से हुआ है। 
आगमों की टीकाए : 


इन आगमोंकी टीकाएँ प्राकृत और सं€कृतमें हुई हैं। प्राकृत 
टीकाएँ निर्युक्ति, भाष्य और चूणिके नामसे लिखी गई हैं। निर्युक्ति 


५३ चही. 
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और भाष्य पद्यमय हैं और चूणि गद्यमय हैं,उपलब्ध निर्युक्तियों का अधिकांश _ 
भद्रबाहु द्वितीय की रचना हैं। उनका समय विक्रम पांचवीं या छठी शताब्दी 
है । निर्यक्तियोंमें भद्रबाहुने अनेक स्थलों पर दाशनिक चर्चाएं बड़े सुन्दर 
ढंगसे की हैं । विशेषकर वौद्धों तथा चार्वाकोंके विषय में निर्युक्ति में जहाँ 
कहों भी अवसर मिला, उन्होंने अवश्य लिखा है। आत्मा का अस्तित्व , 
उन्होंने सिद्ध किया है। ज्ञानका सूक्ष्म निरूपण तथा अहिसाका तात्तविक | 
विवेचन किया है। शव्दके अथ करनेकी पद्धतिमें तो वे निष्णात थे ही । 
प्रमाण, नय और निक्षेप के विपय में लिखकर भद्गबाहु ने जेन दशनकी 
भूमिका पक्‍की की है । 


किसी भी विषय की चर्चा का अपने समय तक का पृर्णरूप देखना हो, 
तो भाष्य देखना चाहिए। भाष्यकारोंमें प्रसिद्ध संघदासगणी और जिनभद्र 
हैं । इनका समय सातवीं शताब्दी है। जिनभद्ने विशेषावश्यक-भाष्य में 
आगमिक पदार्थोका तकं-संगत विवेचन किया है.। प्रमाण, तय और 
निक्षेप की संपूर्ण चर्चा तो उन्होंने की ही है। इसके अलावा तत्त्वोंका भी 
तात्त्विक युक्तिसंगत विवेचन उन्होंने किया है । यह कहा जा सकता है, 
कि दाशेनिक चर्चा का कोई ऐसा विषय नहीं है, जिस पर जिन- 
भद्ने अपनी कलम न चलाई हो । ० 


वृहत्कल्प भाष्यमें संघदासगणि ने साधुओंके आहार एवं विहार- 
आदि नियमोंके उत्सगे-अपवाद मार्गकी चर्चा दाशनिक ढंगसे की है। 
'इन्होंने भी प्रसंगानुकूल ज्ञान, प्रमाण, नय और निक्षेप के विपयमें पर्याप्त 
लिखा है । 

लगभग सातवीं-आठवीं शताव्दीकी चूणियाँ मिलती हैं। चुणि- 
कारोंमें जिनदास महत्तर प्रसिद्ध हैं। इन्होंने नन्‍्दीकी चूणिके अलावा 
और भी च्णियाँ लिखी हैं। चूणियों में भाष्यके ही विषयको संक्षेपमें 
गद्य रूपमें लिखा गया है। जातकके ढंगकी प्राकृत कथाएं. इनकी 
विशेषता है । 

जन आगमों की सबसे प्राचीन संस्कृत टोका आचाय॑े हरिभद्व ने 
को है । उनका समय वि० ७५७ से ८५७ के बीचका है। हरिभद्र ने 


ड््ड आंगम-पुग का जैन-वंदन 


प्राकृत चुणियोंका प्राय: संस्क्ृतमें अनुवाद ही किया है। यत्र-तन्न अपने 
दाशनिक ज्ञानका उपयोग करना भी उन्होंने उचित समझा है । इसलिए 
हम उनकी टीकाओं में सभी दर्शनोंकी पूर्बपक्ष रूपसे चर्चा पाते हैं । इतना 
ही नहीं, किन्तु जेनतत्वको दाशनिक ज्ञान के वल से सुनिश्चितरूपमें 
स्थिर करने का प्रयत्न भी देखते हैं । 


हरिभद्र के बाद शीलांकसूरि ने दशवीं शताब्दी में संस्कृतटीकाओं 
की रचना की। शीलांकके बाद प्रसिद्ध टीकाकार जान्त्याचार्य हुए । 
उन्होंने उत्तराध्ययनकी वृहत्‌टीका लिखी है । इसके बाद प्रसिद्ध टीकाकार 
अभयदेव हुए, जिन्होंने नव अंगों पर संस्क्ृृतमें टीकाएँ रचीं। उनका 
जन्म वि० १०७२ में और स्वगंवास विक्रम ११३४ में हुआ है | इन 
दोनों टीकाकारोंने पूर्व टीकाओंका पूरा उपयोग तो किया ही है, अपनी 
ओर से यत्र-तत्र नयी दाशनिक चर्चा भी की है । 


यहाँ पर मलधारी हेमचन्द्रका भी नाम उल्लेखनीय है। वे 
वारहवीं शताव्दीके विद्वान थे। किन्तु आग्रमोंकी संस्कृत टीका करने 
वालोंमें सर्वेश्रेष्ठ स्थान तो आचाय मलयगिरिका ही है। प्राज्जल भापामें 
दार्शनिक चचसि प्रचुर टीकाएँ यदि देखना हो, तो मलयगिरिको टीकाएँ 
देखनी चाहिए । उनकी टीका पढ़नेमें शुद्ध दाशनिक ग्रन्थ पढ़नेका आनन्द 
आता है | ज॑नशास्त्रके कर्म, आचार, भूगोल, खगोल आदि सभी विपयोमें 
उनकी कलम धारा-प्रवाहसे चलती है और विषयको इतना स्पष्ट करके 
रखती है, कि फिर उस विषयमें दूसरा कुछ देखने की अपेक्षा नहीं 
रहती । जैसे वेदिक परम्परामें वाचस्पति मिश्रने जो भी दर्शन लिया, 
तन्‍्मय होकर उसे लिखा, उसी प्रकार जैन परम्परामें मलयगिरिने भी 
किया है। वे आचाय॑ हेमचन्द्रके समकालीन थे | अतएव उन्हें बारहवीं 
गताव्दीका विद्वान मानना चाहिए । 


संस्क्ृत-प्राकृत टीकांओोंका परिमाण इतना बड़ा था, और 
विषयोंकी चर्चा इतनी गहन-गहनतर होगई थी, कि बादमें यह आवश्यक _ 
समभा गया, कि आगमोंकी शब्दार्थ करनेवाली संक्षिप्त टीकाएँ की जाएँ । 
समयकी गतिने संस्कृत और प्राकृत भाषाओंको बोलचालकी भापासे 
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हटाकर मात्र साहित्यिक भाषा बना दिया था । तब तत्कालीन अपभ्रश 
अर्थात्‌ प्राचीन गुजराती भाषा में वालावबोधों की रचना हुई । इन्हें 'टबा' 
कहते हैं | ऐसे वालावबोधों की रचना करनेवाले अनेक हुए हैं, किन्तु १८वीं 
सदीमें होने वाले लॉकागच्छके धर्मसिह मुनि विशेष रूपसे उल्लेखनीय 
हैं । क्योंकि इनकी दृष्टि प्राचीन टीकाओं के अर्थ को छोड़कर कहीं-कहीं 
स्वसंप्रदाय संमत अर्थ करने की भी रही है । 

आगम साहित्य की यह बहुत ही संक्षिप्त रूप-रेखा प्रस्तुत की 
गई है । फिर भी इसमें आगमों के विषय में मुख्य-मुख्य तथ्यों का वर्णन 
कर दिया गया है, जिससे कि आगे चल कर आगगमों के गुरु गम्भीर 
दाशेनिक सत्य एवं तथ्य को समभने में सुगमता हो सकेगी । इससे दूसरा 
लाभ यह भी होगा, कि श्रध्येता आगमों के ऐतिहासिक मूल्यों के महत्त्व 
को हृदयंगम कर सकेंगे और उनके दाशनिक सिद्धान्तों की पृष्ठभूमि को 
भलीभाँति समझ सकेंगे । 


दर्शन का विकास-क्रम : 

जैन दश्शनशास्त्र के विकास-क्रम को चार युगों में'* विभक्त किया 
जा सकता है। १. आगम-युग २. अनेकान्तस्थापन-युग ३. प्रमाण- 
शास्त्रव्यवस्था-युग '४. नवीननन्‍्याय-युग । हि 

युगों के लक्षण युगों के नाम से ही स्पष्ट हैं। कालमर्यादा इस 
प्रकार रखी जा सकती है--आगम-युग भगवान महावीर के निर्वाण से 
लेकर करीब एक हजार वर्ष का है (वि० पू० ४७०-वि० ५००), 
दूसरा वि० पाँचवीं से आठवीं शताब्दी तक; तोसरा आठवीं से सत्रहवीं 
तक, और चौथा अठारहवीं से आधुनिक समय पर्यनत | इन सभी युगों 
की विशेषताओं का मैंने अन्यत्न संक्षिप्त विवेचन किया हैं। दूसरे, 
तीसरे और चौथे युग की' दाशनिक संपत्ति के विषय में पूज्य प्रण्डित 
सुखलालजी, पं० कैलाशचन्द्रजी, पं० महेन्द्रकुमारजी आदि विद्वानों ने 


४४ प्रेमी अ्भिननन्‍दन प्रस्थ में मेरा लेख पु० ३०३, तथा जन संस्कृति-संशोधन 
संडल पत्रिका १. 


जज वही थे 


३६. आमस-युत्र का जेस-द्शेन 


पर्याप्त मात्रा में प्रकाश डाला है, किन्तु आगम-युग के साहित्य में जैन 
दर्शन के प्रमेष और प्रमाण तत्त्व के विषय में क्या क्‍या मन्तव्य हैं, उनका * 
संकलन पर्याप्त मात्रा में नहीं हुआ है । अतएवं यहाँ जैन आममों के 
आधार से उन दो तत्त्वों का संकलन करने का प्रयत्न किया जाता है । 
यह होने से ही अनेकान्त-युग के और प्रमाणथ्ञास्त्र व्यवस्था-युग के 
विविध प्रवाहों का उद्गम क्‍या है, आगम में वह है कि नहीं, है तो कंसा 
है यह स्पष्ट होगा। इतना ही नहीं, वल्कि जैन आचार्यों ने मूल तत्त्वों का 
कसा पललवन और विकसन किया तथा किन नवीन तत्त्वों को तत्कालीन 
दाशनिक विचार-धारा में से अपना कर अपने तत्त्वों को व्यवस्थित किया, 
यह भी स्पष्ट हो सकेगा । 

आगम-युग के दाशनिक तत्त्वों के विवेचन में मैंने इवेताम्बर 
प्रसिद्ध मूल आगर्मो का ही उपयोग किया है । दिगम्वरों के मूल पट्खण्डा 
गम आदि का उपयोग मैंने नहीं किया । उन ज्ञास्त्रों का द्शन के साथ 
अधिक सम्बन्ध नहीं है। उन ग्रन्थों में जेन कमं-तत्त्व का ही विशेष 
विवरण है। ख्वेताम्वरों के निर्युक्ति आदि टीकाग्रन्थों का कहीं-कहीं 
स्पष्टीकरण के लिए उपयोग किया है, किन्तु जो मूल में न हो, ऐसी 
नियुक्ति आदि की बातों को प्रस्तुत आगम युग के दर्जन तत्त्व के निरूपण 
में स्थान नहीं दिया .है। इसका कारण यह है, कि हम आगम साहित्य के 
दो विभाग कर सवते हैं । एक मूल शास्त्र का तथा दूसरा टीका- निर्युक्ति 
भाष्य-चूणिका । प्रस्तुत में मूल का ही विवेचन अभीष्ट है। उपलब्ध 
निर्युक्तियों से यह प्रतीत होता है, कि उनमें प्राचीन निर्युक्तियाँ समाविष्ट 
कर दी गई हैं। किन्तु सर्वत्र यह बताना कठिन है कि कितना अंज मूल 
प्राचीन निर्युक्ति का है और कितना अंग भद्गवाहु का है। अतवएत 
निर्यूक्ति का अध्ययन किसी अन्य जवसर के लिए स्थगित रख कर प्रस्तुत 
में मूल आगम में विद्येप कर अंग, उपांग और नन्‍्दी-अनुयोग के आधार 
पर चर्चा की जायगी। 


प्रमेय-खण्ड 





दो 


भगवान्‌ महावीर से पूर्व की स्थितिः 


वेद से उपनिषद्‌ पर्यन्त--विश्व के स्वरूप के विपय में नाना 
प्रकार के प्रशन' और उन प्रशनों का समाधान यह विविध प्रकार से 
प्राचीन काल से होता आया है| इस बात का साक्षी ऋग्वेद से लेकर 
उपनिपद्‌ और बाद का समस्त दाशेनिक सूत्र और टीका-साहित्य है। 


ऋग्वेद का दीघंतमा ऋषि विश्व के मूल कारण और स्वरूप 
की खोज में लीन होकर प्रइन* करता है कि इस विदृव की उत्पत्ति कैसे 
हुई है, इसे कोन जानता है ? है कोई ऐसा जो जानकार से पूछ कर 
इसका पता लगावे ? वह फिर कहता है कि३ मैं तो नहीं जानता किन्तु 
खोज में इधर-उधर विचरता हूँ तो वचन के द्वारा सत्य के दर्शन होते 
हैं। खोज करते दीघेतमा ने अन्त में कह दिया कि*-“एक सदृ विप्रा 
बहुधा वदन्ति” । सत्‌ तो एक ही है किन्तु विद्वान उसका वर्णन कई 
प्रकार से करते हैं । अर्थात्‌ एक ही तत्त्व के विपय में नाना प्रकार के 
वचन प्रयोग देखे जाते हैं । 

दोध॑तमा के इस उद्गार में हो मनुप्य-स्वभाव की उस विशेषता 
का हमें स्पष्ट दर्शन होता है, जिसे हम समनन्‍्वयशीलता कहते हैं । इसी 
समन्वयद्दीलता का शजास्त्रीयः रूप जैनदशन-सम्मत स्याद्वाद या 
अनेकान्तवाद है । 





१ ऋग्वेद १०.५,२७,८५,१२६ इत्यादि | तेत्तिरीयोपनिषद्‌ ३.१. । ब्वेता० १.१० 
३ अऋलावेद १.१६४५४. 

3 ऋग्वेद १.१६४.३७. 

४ ऋग्वेद १.१६४.४६- 


४० आगमभ-पयग का जैन-दद्यंन 


नासदीय सूक्त का” ऋषि जगत्‌ के आदि कारणरूप उस परम 
ग़ंभीर तत्व को जब न सत्‌ कहना चाहता है और न असत्‌ू, तब यह 
नहीं समभना चाहिए कि वह ऋषि अज्ञानी या संशयवादी था, किन्तु 
इतना ही समभना चाहिए कि ऋषि के पास उस परम तत्त्व के प्रकाशन 
के लिए उपयुक्त शब्द न थे | शब्द की इतनी शक्ति नहीं है कि वह परम 
तत्व को संपूर्ण रूप में प्रकाशित कर सके | इसलिए ऋषि ने कह दिया 
कि उस समय न सत्‌ थान असत्‌ | शब्द-शक्ति की इस म॑र्थादा के 
स्वीकार में से ही स्थाह्ाद का और अस्वीकार में से ही एकान्‍्त वादों 
का जन्म होता है । 

विश्व के कारण की जिज्ञासा में से अनेक विरोधी मतवाद 
उत्पन्न हुए, जिनका निर्देश उपनिषदों में हुआ है । जिसको सोचते-सोचते 
जो सूक पड़ा, उसे उसने लोगों में कहना शुरू किया | इस प्रकार मतों 
का एक जाल बन गया । जेसे एक ही पहाड़ में से अनेक दिल्लाओं में 
नदियाँ बहती हैं, उसी प्रकार एक ही प्रश्न में से अनेक मतों की नदियाँ 
बहने लगीं । और ज्यों-ज्यों वह देश और काल में आगे बढ़ीं त्यों-त्यों 
विस्तार बढ़ता गया । किन्तु वे नदियाँ जेसे एक ही समुद्र में जा. मिलती 
हैं, उसी प्रकार सभी मतवादियों का समन्वय महासमुद्ररूप* स्याह्वाद या 
अनेकान्तवाद में हो गया है । 


विश्व का मूल कारण क्‍या है ? वह सत्‌ है या असत्‌ ? सत्‌ है 
तो पुरुष है या पुरुषेतर--जल, वायु, अग्नि, आकाश आदि में से 
कोई एक ? इन प्रश्नों का उत्तर उपनिषदों के ऋषियों ने अपनी-अपनी 
प्रतिभा के वल से दिया है | और इस विषय में नाना मतवादों की 
सृष्टि खड़ी कर दी है । 


५ ऋग्वेद १०.१२६. 

६ “उदधाविव सर्वसिन्धव: समुदीर्णास्त्वयि साथ दृष्टयः । 
न च तासु भवान प्रदुश्यते प्रविभकतासु सरित्स्वियोदधि: ।” 
--सिद्धसेनद्वान्रिशिका ४.१५. 
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प्रभेये लण्ड ७१ 


किसी के मत से असत्‌ से ही सत्‌ की उत्पत्ति हुई है" | कोई 

कहता है-प्रारम्भ में मृत्यु का ही साम्राज्य था, अन्य कुछ भी नहीं 
था । उसी में से सृष्टि हुईै। इस कथन में भी एक रूपक के जरिये 
असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति का ही स्त्रीकार है। किसी ऋषि के मत से 
सत्‌ से असत्‌ हुआ और वही अण्ड बन कर सृष्टि का उत्पादक हुआ» | 


इन मतों के विपरीत सत्कारणवादियों का कहना है कि असत्‌ 
से सत्‌ की उत्पत्ति कंसे हो संकती है? सब प्रथम एक और अद्वि- 
तीय सत्‌ ही था । उसी ने सोचा मैं अनेक होऊँ। तब क्रमश: सृष्टि की 
उत्त्प्ति हुई है'' । 


सत्‌कारणवादियों में भी ऐकमत्य नहीं। किसी ने जल को, 
किसी ने वायु को, किसी ने अग्नि को, किसी ने आकाश को और किसी 
मे प्राण को विश्व का मूल कारण माना है ।** 


इन सभी वादों का सामान्य तत्त्व यह है कि विश्व के 'मूल 
कारणरूप से कोई आत्मा या पुरुष नहीं है। किन्तु इन सभी वादों के 
विरुद्ध अन्य ऋषियों का मत है कि इन जड़ तत्त्वों में से सृष्टि उत्पन्न 
ही नहीं सकती, सर्वोत्पत्ति के मूल में कोई चेतन तत्त्व कर्ता होना 
चाहिए । 


<  #असद्वा इदमग्र आतसीत्‌ | ततो वे सदजायत'' --तेत्तिरी० २.७ 

* “ेबेह किचनाग्र आसीन्सृत्युतवेदमावृतमासीत्‌,--बूहबा० १.२.१ 

१० आदित्यो ब्रह्म त्यादेदः । तस्पोपस्यानम | असदेवेदमग्र आसीत्‌ । तत्‌ सदासीत्‌ । 
तत्‌ समभवत्‌ । तदाण्ड निरच्तंत ।” छानन्‍्दो ० ३.१६.१ 

१९ "सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयम्‌ । सेदेंक आहुरसदेवेदमग्र भासीदेक- 
मेवाद्वितीयम्‌ ॥ तस्मादसतः सज्जायत | कुतस्तु खलु सोम्य एवं स्थादिति होबाच 
कथमसत: सज्जायेतेति । सत्वेच सोम्येदसग्न आसीत्‌ एकमेवाद्वितोयम्‌ । तवेक्षत बहुस्‍्पां 
प्रजायेयेति!-.छान्दो ० ६.२ 

१२ बृहदा० ५.५.१० छान्‍्दो० ४.३. कठो० २.५.६. छान्‍दो० १.६.१.। १:११.५.। 
४.३,३. । ७.१२. १. 


४२ आयगम-युग का जेन-दर्शन 


पिप्पलाद ऋषि के मत से प्रजापति से सुप्टि हुई है”? । किन्तु 
बृहदारण्यक में आत्मा को मूल कारण मानकर उसी में से स्त्री और 
पुरुष की उत्पत्ति के द्वारा क्रमशः संपूर्ण विश्व की सुष्टि मानी गई है“ । 
ऐतरेयोपनिषद्‌ में भी सुष्टिक्रम में भेद होने पर भी मूल कारण तो 
आत्मा ही माना गया है”। यही वात तैत्तिरीयोपनिपद्‌ के विपय में 
भी कही जा सकती है” । किन्तु इसकी विशेपता यह है कि आत्मा को 
उत्पत्ति का कर्त्ता नहीं, बल्कि कारण मात्र माना गया है। अर्थात्‌ अन्यत्र 
स्पष्ट रूप से आत्मा या प्रजापति में सुष्टिकतृ त्व का आरोप है, जब कि 
इसमें आत्मा को केवल मूल कारण मानकर पंचभूतों की संभूति उस 
आत्मा से हुईं हैं, इतना ही प्रतिपाद्य है। मुण्डकोपनिपद्‌ में जड़ और 
चेतम सभी की उत्पत्ति दिव्य, अमूत्त और अज ऐसे पुरुष से मानी गई 
है” । यहाँ भी उसे कर्त्ता नहीं कहा। किन्तु र्वेताइवतरोपनिषद्‌ में 
विश्वाधिप देवाधिदेव रुद्र ईश्वर को ही जगत्कर्त्ता माना गया है और 
उसी को मूल कारण भी कहा गया है*। 


उपनिपदों के इन वादों को संक्षेप में कहना हो तो कहा जा सकता 
है कि किसी के मत से असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति होती है, किसी के 
मत से विश्व का मूल तत्त्व सत्‌ है, किसी के मत से वह सत्‌ जड़ है और 
किसी के मत में वह तत्त्व चेतन है । 


एक दूसरी दृष्टि से भी कारण का विचार प्राचीन काल में 
होता था । उसका पता हमें श्वेताइवतरोपनिषद्‌ से चलता है। उसमें - 
ईदवर को ही परम तत्त्व और आदि कारण सिद्ध करने के लिए जिन 


१3 ध्रइनो० १.३-१-३. 
४ बुहदा० १.४.१-४. 
१० ऐतरेप १.१-३. 

१६ त्ेत्तिरी० २.१. 

+७ झ्ञुण्ड० २.१-२-६. 

१८ इबेता० ३०२. ॥ ६-६-« 


प्रसेय. खण्ड ४३ 


अन्य मतों का निराकरण किया गया है वे ये हैं**...- १ काल, २ स्वभाव, 
३ नियति, ४ यवृच्छा, ५ भूत, ६ पुरुष, ७ इन सभी का संयोग, ८ आत्मा । 
उपनिषदों में इन नाना वादों का निर्देश है। अतएवं उस समय- 
पर्यन्त इन वादों का अस्तित्व था ही, इस बात को स्वीकार करते हुए 
भी प्रो० रानडे का कहना है कि” उपनिपद्कालीन दाशंनिकों की 
दर्शन क्षेत्र में जो विशिष्ट देन है, वह तो आत्मवाद है । 
अन्य सभी वादों के होते हुए भी जिस वाद ने आगे की पीढ़ी के 
ऊपर अपना असर कायम रखा और जो उपनिषदों का विशेष तत्त्व 
समभा जाने लगा, वह तो आत्मवाद ही है। उपनिषदों के ऋषि अन्त 
में इसी नतीजे पर पहुँचे कि विश्व का मूल कारण या परम तत्त्व आत्मा 
ही है। परमेश्वर को भी, जो संसार का आदि कारण है, श्वेतारवतर में 
आत्मस्थ' देखने को कहा है-- 

“तसात्मस्थं येनुपश्यन्ति धीरास्तेषां सु जाइ्वतं नेतरेषाम्‌” ६.१२. 

छान्दोग्य का निम्न वाक्य देखिए-- 

“अथातः आत्मादेशः आत्मंवाधस्तात्‌, आत्मोपरिष्दात्‌, भात्मा पश्चात्‌, आत्मा 
पुरस्तात, आत्मा वक्षिणत:, आत्मोत्तरतः आत्मेनेर सर्व्तिति। स वा एव एवं पश्यन 
एवं मन्वान एवं विजानप्नात्मरतिरात्मफ्लीड आत्ममिथुन आत्मानन्व: स स्वरा भवति 
तस्य सर्वेषु लोकेषु कामचारों भवति ।” छानन्‍्दो० ७.२५॥ 

बृहदारण्यक में उपदेश दिया गया है कि-- 

“त वा अरे सर्वस्थ कामाय सर्व प्रियं भवति आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रिय 
भवति | आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों मन्‍्तव्यों निविध्यासितव्यों मैत्रेय्यात्मनो 
या अरे दर्शनेन अ्रवरोन मत्या विज्ञानेनेदं स्व विवितस्‌ ।” २.४.५। 

उपनिषदों का ब्रह्म और आत्मा भिन्न नहीं, किन्तु आत्मा ही बहा 
है--'अयमात्मा ब्रह्म--बृहदा २.५-१६. 

इस प्रकार उपनिषदों का तात्पयं आत्मवाद में है, ऐसा जो कहा 

है, वह उस काल के दा्शनिकों का उस वाद के प्रति जो विशेष पक्षपात 


१६ /कालः स्वभावो नियतियंबुच्छा भूतानि योनि: पुरुष इति चिन्त्यम्‌ । 
संयोग एपां न त्वात्मभावादात्माप्यनीशः सुखदुःखहेतोः ॥/--श्वेता० १.२. 
२० (0राधरपरणाएद डिप्राएठए ०6 ऐफ्गयांशाबतेबड ढी। ऐए० ऐ. 240. 


डंडे. आगमन्यग का जैन-द्शत 


था, उसी को लक्ष्य में रखकर है | परम तत्त्व आत्मा या ब्रह्म को उप- 
निषदों के ऋषियों ने शाइवत, सनातन, नित्य, अजन्य, श्रुव माना है ।९' 

इसी आत्म-तत्त्त या ब्रह्म-तत्व को जड़ और चेतन जगत्‌ का 
उपादान कारण, निमित्त कारण या अधिप्ठान मान कर दाशनिकों ने 
केवलाहवत, विशिष्टाद्वेत, द्वैताद्वेत या शुद्धाहत का समर्थन किया है | इन 
सभी वादों के अनुकूल वाक्यों की उपलब्धि उपनिपदों में होती है । अतः 
इन सभी वादों के बीज उपनिपदों में हैं, ऐसा मानना युक्तिसंगत ही है ।** 


उपनिपत्काल में कुछ लोग महाश्रूतों से आत्मा का समुत्यान 
और महाभ्तों में ही आत्मा का लय मानने वाले थे, किन्तु उपनिपत्‌- 
कालीन आत्मवाद के प्रचण्ड प्रवाह में उस वाद का कोई खास मूल्य 
नहीं रह गया। इस बात की प्रतीति बृहद्ारण्पकनिदिप्ट याजवल्त्रय 
और मंत्रेयी के संवाद से हो जाती है । मत्रेयी के सामने जब याजवल्क्य ने 
भूतवाद की चर्चा छेड़ कर कहा कि “विज्ञानघन इन भूतों से ही समु- 
त्यित होकर इन्हीं में लीन हो जाता है, परलोक या पुनर्जन्म जैसी कोई 
वात नहीं है” तब मेंत्रेयी ने कहा कि ऐसी वात कह कर हमें मोह में 
मत डालो । इससे स्पष्ट है कि आत्मवाद के सामने भूतवाद का कोई 
मूल्य नहीं रह गया था । 


प्राचीन उपनिपदों का काल प्रो० रानडे ने ई० पू० १२५०० से 
६०० तक का माना है यह काल भगवान्‌ महावीर और बुद्ध के पहले 
का है । अत: हम कह सकते हैं कि उन दोनों महापुरुषों के पहले भार- 
तीय दशंन की स्थिति जानने का साधन उपनिपदों से बढ़कर अन्य कुछ 
हो नहीं सकता। अतएव हमने ऊपर उपनिपदों के आधार से ही : 


रे क्रठो० १.२.१८. २.६.१. १.३.१५. २.४.२. २.१५. मुण्डको० १.६. 
इत्यादि । 
हर (0वज्ञ"प. 9. 205---292. 
४३ “विज्ञानघन एवतेस्यो भूतेभ्यः समुत्याय तान्येवानुविनश्यति ध प्रेत्य संज्ञा 
अस्तीत्यरे ब्रवीमीति होवाच याज्षवल्क्य:” चुहुदा० २.४.१२. 
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प्रमेष खण्ड ४५ 


भारतीय दशेनों की स्थिति पर कुछ प्रकाश डालने का प्रयत्न किया है । 
उस प्रकाश के आधार १२ यदि हम जैन और बौद्ध दर्शन के मूल तत्त्वों 
का विश्लेषण करें, तो दाशनिक क्षेत्र में जेन और बौद्ध शास्त्र की क्‍या 
देन है, यह सहज ही में विदित हो सकता है। प्रस्तुत में विशेषतः जैन 
तत्त्वज्ञान के विपय में ही कहना इष्ट है, इस कारण बौद्ध दर्शन के तत्त्वों 
का उल्लेख तुलना की दृष्टि से प्रसंगवश ही किया जायगा और मुख्यतः 
जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व की विवेचना की जायगी । 


भगवान्‌ बुद्ध का अनात्मवादः 

भगवान्‌ महावीर और बुद्ध के निर्वाण के विपय में जेन-बौद्ध 
अनुश्रुतियों को यदि प्रमाण माना जाय, तो फलित यह होता है कि 
भगवान्‌ बुद्ध का निर्वाण ई० पूृ० ५४४ में हुआ था। अतएव उन्होंने 
अपनी इहजीवन-लीला भगवान्‌ महावीर से पहले समाप्त की थी और 
उन्होंने उपदेश भी भगवान्‌ के पहले ही देना शुरू किया था। यही 
कारण है कि वे पाइव-परंपरा के चातुर्याम का उल्लेख करते हैं। उप- 
निपत्कालीन आत्मवाद की बाढ़ को भगवान्‌ बुद्ध ने अनात्मवाद का 
उपदेश देकर मंद किया । जितने वेग से आत्मवाद का प्रचार हुआ और 
सभी तत्त्व के मूल में एक परम तत्त्व शाइवत आत्मा को ही माना जाने 
लगा, उतने ही वेग से भगवान्‌ बुद्ध ने उस बाद की जड़ काटने का 
प्रथतत किया । भगवान्‌ बुद्ध विभज्यवादी थे। अतएव उन्होंने रूप 
आदि ज्ञान वस्तुओं को एक-एक क़रके अनात्म सिद्ध किया। उनके 
तके का क्रम यह है-- 

२७ क्‍या रूप अनित्य है या नित्य ? 

अनित्य । 

जो अनित्य है वह सुख है या दुःख ? 

दुःख | 

जो चीज अनित्य है, दुःख है, विपरिणामी है, क्या उसके विषय 


२७ संयुत्तनिकाय >7], 70, 32-37 


७६ आगम-युग का लेस-दहोन 


में इस प्रकार के विकल्प करना ठीक है कि--यह मेरा है, यह मैं हें, यह 
मेरी आत्मा है ? 

नहीं । 

इसी क्रम से वेदना,* संज्ञा, संस्कार और विज्ञान के विषय में 
भी प्रश्न करके भगवान्‌ बुद्ध ने अनात्मवाद को स्थिर किया है | इसी*' 
प्रकार चक्षुरादि इन्द्रियाँ, उनके विपय, तज्जन्य विज्ञान, मन, मानसिक 
धर्म और मनोविज्ञान इन सबको भी अनात्म सिद्ध किया है । 


कोई भगवान्‌ बुद्ध से पूछता कि जरा-मरण क्या है और किसे होता 
है, जाति क्‍या है और किसे होती है, भव वया है और किसे होता है ? 
तो तुरन्त ही वे उत्तर देते कि ये प्रइदन ठीक नहीं । क्यों कि प्रश्नकर्त्ता 
इन सभी प्रदनों में ऐसा मान लेता है कि जरा आदि अन्य हैं और 
जिसको ये जरा आदि होते हैं, वह अन्य हैं । अर्थात्‌ शरीर अन्य है और 
आत्मा अन्य है। किन्तु ऐसा मानने पर ब्रह्मचयंवास--धर्माचरण संगत 
नहीं । अतएवं भगवान्‌ बुद्ध का कहना है कि प्रइन का आकार 
ऐसा होना चाहिए--जरा कंसे होती है ? जरा-मरण कैसे होता है ? जाति 
केसे होती है ? भव कैसे होता है ? तव भगवान्‌ बुद्ध का उत्तर है कि 
ये सब प्रतीत्यसमुत्पन्न हैं। मध्यम मार्ग का अवलंबन लेकर भगवान्‌ बुद्ध 
समभाते हैं कि शरीर ही आत्मा है, ऐसा मानना एक अन्त है और शरीर 
से भिन्न आत्मा है, ऐसा मानना दूसरा अन्त है। किन्तु मैं इन दोनों अच्तों 
को छोड़कर मध्यम मार्ग से उपदेश देता हूँ कि-- 


अविद्या के होने से संस्कार, संस्कार के होने से विज्ञान, विज्ञान के 
होने से नाम-रूप, नाम-रूप के होने से छह आयतन, छह आयततनों के होने 
से स्पशश, स्पश के होने से वेदना, वेदता के होने से तृष्णा, तृष्णा के होने 
से उपादान, उपादान के होने से भव, भव के होने से जाति--जनन्‍्म, जन्म 
के होने से जरा-मरण है। यही प्रतीत्यसमुत्पाद है । 





४६ दोधनिकाय सहानिदानसुत्त १५. 
२४ सज्किमनिकाय छक्ककसुत्त १४८. 
*£ संयुत्तनिकाय 5. 35. अंगुत्तरनिकाय ३. 


प्रभेप जण्ड ७ 


आनन्द ने एक प्रश्न भगवान्‌ बुद्ध से किया कि आप वारबार 
लोक शून्य है, ऐसा कहते हैं । इसका तात्पय क्‍या है ? बुद्ध ने जो उत्तर 
दिया उसी से बौद्ध दर्शन की अनात्मविषयक मौलिक मान्यता व्यक्त 
होती है:-- 

“यस्मा च खो आनन्द सुञ्जं अत्तेत वा अ्रतनियेन वा तस्सा घुज्मो लोको ति 
वुध्चति | कि च झानन्द सुज्म अत्तेन वा अत्तनियेन वा ? चक्‍्खुं खो आनन्द सुझ्ज 
अतेन वा अत्तनियेत वा।'***'" रूप रुपविग्ञाणं'*'"'* !”इर्पादि ।--संमुत्तनिकाय 
5र४ए.85. 

भगवान्‌ बुद्ध के अनात्मवाद का तात्पय क्‍या है ? इस प्रश्न के 
उत्तर में इतना स्पष्ट करना आवश्यक है कि ऊपर की चर्चा से इतना 
तो भलीभांति ध्यान में आता है कि भगवान्‌ बुद्ध को सिफ शरीरात्मवाद 
ही अमान्य है, इतना ही नहीं बल्कि सर्वान्तर्यामी नित्य, ध्रुव, शाश्वत 
ऐसा आत्मबाद भी अमान्य है । उनके मत में न तो आत्मा शरीर से 
अत्यन्त भिन्न ही है और न आत्मा गरीर से अभिन्न ही । उनको चार्वा- 
कसम्मत भौतिकवाद भी एकान्त प्रतीत होता है और उपनिपदों का 
कूटस्थ आत्मवाद भी एकान्त प्रतीत होता है। उनका मांगे तो मध्यम 
मार्ग है। प्रतीत्यसमुत्पादवाद है । 


वही अपरिवर्तिष्णु आत्मा मर कर पुन्जन्म लेती है और संसरण 
करती है ऐसा मानने पर श्ञाइवतवाद होता है और यदि ऐसा 
माना जाए कि माता-पिता के संयोग से चार महाशभूतों से आत्मा उत्पन्न 
होती है और इसी लिए शरीर के नष्ट होते ही आत्मा भी उच्छिच्न, 
विनष्ट और लुप्त होती है, तो यह उच्छेदवाद है । 


गेनों क्र 
तथागत बुद्ध ने शाइवतवाद और उच्छेदवाद दोनों को छोड़करः . 
मध्यम मार्ग का उपदेश दिया है.। भगवान बुद्ध के इस अशारवतानुच्छेद- 
बाद का स्पष्टीकरण निम्न संवाद से होता है-- 





२५ दीघनिकाय-बरह्मजालसुत्त । 
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क्या भगवन्‌ गौतम ! दुःख स्वकृत है ? 

'काइ्यप ! ऐसा नहीं है ।' 

क्या दुःख परक्ृत है ?* 

'हीं ।' 

'क्या दुःख स्वक्ृत और परक्ृत है ? 

नहीं ।' 

क्‍या अस्वकृत और अपरक्ृत दुःख है ?” 

नहीं ।* 

तव क्या है ? आप तो सभी प्रश्नों का उत्तर नकार में देते 
हैं, ऐसा क्‍यों ? 

दुःख स्वकृत है ऐसा कहने का अर्थ होता है कि जिसने किया 

वही भोग करना है | किन्तु ऐसा कहने पर शाइवतवाद का अवलंबन होता 
है । और यदि ऐसा कहेँ कि दुःख परक्ृृत है तो इसका मतलब यह होगा 
कि किया किसी दूसरे ने और भोग करता है कोई अन्य । ऐसी स्थिति 
में उच्छेदवाद आ जाता है । अतएवं तथागत उच्छेदवाद और शाइवत्त- 
वाद इन दोनों अन्तों को छोड़कर मध्यम मार्ग का--प्रतीत्यसमुत्पाद का 
उपदेग देते हैं कि अविद्या से संस्कार होता है, संस्कार से विज्ञान'**** 
स्पर्श से दु:ख “''''इत्यादि”--..संयुत्तनिकाय »या 7. हा 24 


तात्पय यह है कि संसार में सुख-दु:ख आदि अवस्थाएँ हैं, कर्म 
है, जन्म है, मरण है, वन्ध है, मुक्ति है--ये सब होते हुए भी इनका 
कोई स्थिर आधार आत्मा हो, ऐसी बात नहीं है, परन्तु ये अवस्थाएँ पूर्व 
पूर्व कारण से उत्तर-उत्तर काल में होती हैं और एक नये कार्य को, एक 
नई अवस्था को उत्पन्न करके नष्ट हो जाती हैं । इस प्रकार संसार का 
चक्र चलता रहता है । पूर्व का सर्वेथा उच्छेद भी इष्ठ नहीं औरः ध्रौव्य 
भी इप्ट नहीं । उत्तर पूर्व से सवंथा असंबद्ध हो, अपूर्व हो, यह वात भी 
नहीं किन्तु पूर्व के अस्तित्व के कारण ही उत्तर होता है। पूर्व की सारी 
शक्ति उत्तर में आ जाती है । पूर्व का सब संस्कार उत्तर को मिल जाता 


प्रमेय-लण्ड है 


है । अतएवं पूर्व अब उत्तर रूप में अस्तित्व में है। उत्तर पूर्व से 
स्वेया भिन्न भी नहीं, अभिन्न भी नहीं । किन्तु अव्याकृत है। क्‍यों कि 
भिन्न कहने पर उच्छेदवाद होता है और अभिन्न कहने पर गाइवतवाद 
होता है। भगवान्‌ बुद्ध को ये दोनों वाद मान्य न थे. अतएव ऐसे 
प्रश्नों का उन्होंने अव्याकृन*" कह कर उत्तर दिया है। 

इस संसार-चक्र को काटने का उपाय यही है कि पूर्व का निरोध 
करना । कारण के निरुद्ध हो जाने से कार्य उत्पन्न नहीं होगा | अर्थात्‌ 
अविद्या के निरोध से''''''तृष्णा के निरोध से उपादान का निरोध, 
उपादान के निरोध से भव का निरोध, भव के निरोध से जन्म का 
निरोध, जन्म के तिरोध से मरण का निरोध हो जाता है । 

क़िन्तु यहाँ एक प्रश्न होता है कि मरणानन्तर तथागत बुद्ध का 
क्या होता है ? इस प्रश्न का उत्तर भी अब्याकृत है। वह इसलिए कि 
यदि यह कहा जाए कि मरणोत्तर तथागत होता है, तो शाश्वतवाद का 
और यद्वि यह कहा जाए कि नहीं होता, नो उच्छेदवाद का प्रसंग आता 
है। अतएव इन दोनों वादों का निषेध करने के लिए भगवान्‌ बुद्ध ने 
तथागत को मरणोत्तरदशा में अव्याकृत कहा है । जैसे गंगा की बालू 
का नाप नहीं, जैसे समुद्र के पानी का नाप नहीं, इसी प्रकार मरणोत्तर 
तथागत भी गंभीर है, अतएवं अव्याकृत है। जिस रूप, वेदना, संज्ञा, 
आदि के कारण तथागत को प्रज्ञापना होती थी, वह रूपादि तो प्रहीण 
हो गए । अब तथागत की प्रज्नापना का कोई साधन नहीं बचता, इसलिए 
वे अव्याकृत हैं? । 

इस प्रकार जैसे उपनिपदों में आत्मवाद की पराकाष्ठा के समय 
आत्मा या ब्रह्म को 'निति-नेति' के द्वारा अवक्तव्य प्रतिपादित किया गया 


है, उसे सभी विजेषणों से पर बताया जाता.है?३ ठीक उसी भकार 


हा 
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प्र लागम-युग का जैन-दर्शेन 


तथायत्त बुद्ध ने भी आत्मा के विषय में उपनिषदों से बिल्कुल उल्टी 
राह लेकर भी उसे अव्याकुत माना है। जैसे उपनियदों में परम तत्त्व 
को अवक्तव्य मानते हुए भी अनेक प्रकार से आत्मा का वर्णन हुआ है 
और वह व्यावहारिक माना गया है, उसी प्रकार भगवान्‌ दुंद्ध ने भी कहा 
है, कि लोक-संज्ा, लोक-निरुक्ति. लोक-व्यवहार, लोक-प्रजप्ति का आश्रय 


90७. | पहले घा ९० था ह३ किक. ऐसा जा 
करके कहा जा सकता है कि “मैं पहले था, 'नहीं था ऐसा नहीं, मैं 


भविष्य में होऊँगा, “नहीं होऊँगा ऐसा नहीं. मैं अब हूँ, 'नहीं हें ऐसा 


७.5 


नहीं ।” तथागत ऐसी भाषा का व्यवहार करते हैं, किन्तु इसमें फेसते 


जन तत््वविचार की प्राचीनता : 
इतनी वेदिक और बौद्ध दाशनिक पुवंभुसिका के आधार पर जैन- 
दर्शन की आगम-वर्णित भूमिका के विपय में विचार किया जाए तो जो 
उचित ही होया | जेन-आयमों में जो तत्त्व विचार है, वह तत्कालीन दाझे- 
विक विचार की भूमिका से सर्वया अछुता रहा होगा, इस वात को अस्ची- 
कार करते हुए भी जैन अनुश्नुति के आधार पर इतना तो कहा जा सकता 
के जैन आगम-बरणित नत्त्व-विचार का मूत भगवान्‌ महावीर के समय 
भी पुराना है । जैन अनुश्रुति के अनुसार भगवान्‌ महावीर ने किसी 
नये तत्त्व-दर्शन का प्रचार नहीं किया है, किन्तु उनसे २५० वर्ष पहले होने 
वाले तीर्थंकर पाइवनाथ के दत््वविचार का ही प्रचार किया है। पाइवे- 
नाथ-सम्मत आचार में तो भयवान्‌ महावीर ने कुछ परिवर्तन किया है 


मे! /2॥7 


जिसकी साश्ली रे स्वयं आानम अं अर व 2 फि्न्ति पाध्वनाथ के तत््व-ज्ञान से 
जिसका उाक्षा स्वय जानम द रह हूं, किन्तु पाइवनाथ के तत्त्व-न्नाव स 


उनका कोई मतभेद जेन अनुश्वुति में वताया गया नहीं है। इससे हम इस 
नतीजे पर पहुँच सकते हैं कि जैन तत्त्व-विचार के मूल तत्त्व पाइवनाथ 
जितने तो पुराने अवश्य हैं । 

जेन अनुश्नुत्ति तो इससे भी आगे जाती है। उसके अनुसार अपने 
से पहले हुए श्रीकृष्ण के समकालीन तीर्थंकर अरिप्टनेमि की परंपरा को 
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ही पाइवंनाथ ने ग्रहण किया था और स्वयं अरिष्टनेमि ने प्रागैतिहासिक 
काल में होने वाले नमिनाथ से । इस प्रकार वह अनुश्ुति हमें ऋषभदेच 
जो कि भरत चक्रवर्ती के पिता थे, तक पहुँचा देती है । उसके अनुसार 
तो वर्तमान वेद से लेकर उपनिपद्‌ परयन्त संपूर्ण साहित्य का मूल-स्रोत 
ऋषभदेव-प्रणीत जैन तत्त्व-विचार में ही है। 

इस जैन अनुश्नति के प्रामाण्य को ऐतिहासिक-दृष्टि से सिद्ध 
करना संभव नहीं है, तो भी अनुश्नुतिप्रतिपादित जैन विचार की प्राचीनता 
में संदेह को कोई स्थान नहीं है । जैन तत्त्वविचार की स्वतंत्रता इसी से 
सिद्ध है कि जब उपनिषदों में अन्य दशेन-शास्त्र के बीज मिलते हैं, तब 
जैन तत्त्वविचार के बीज नहीं मिलते । इतना ही नहीं किन्तु भगवान्‌ 
भहावीर-प्रतिपादित आगमों में जो कमे-विचार की व्यवस्था है, मार्गणा 
और गुणस्थान सम्बन्धी जो विचार है, जीवों की गति और आगति का 
जो विचार है, लोक की व्यवस्था और रचना का जो विचार है, जड़ 
परमाणु पुदुगलों की वर्गणा और पुदूगल स्कन्ध का जो व्यवस्थित विचार 
है, षड्द्रव्य और नवतत््व का जो व्यवस्थित निरूपण है, उसको देखते 
हुए यह कहा जा सकता है कि जैन त्तत्व्विचार-बारा भगवान महावीर 
से पूर्व की कई पीढ़ियों के परिश्रम का फल है और इस धारा का 
उपनिषदु-प्रतिपादित अनेक मतों से पार्थक्य और स्वातंत्र्य स्वयंसिद्ध है । 


भगवान्‌ सहावीर की देन : अनेकान्तवाद 


प्राचीन तत्त्व व्यवस्था में भगवान्‌ महावीर ने क्या नया अपेण 
किया, इसे जानने के लिए आगमों से बढ़कर हमारे पास कोई साधन नहीं 
है। जीव और अजीव के भेदोपभेदों के विषय में, मोक्ष-लक्षी आध्यात्मिक 
उत्क्रान्तिक्रम के सोपानरूप गरुणस्थान के विषय में. चार प्रकार के ध्यान 
के विषय में या कर्म-शास्त्र के सूक्ष्म भेदोपभेदों के विषय में या लोक 
रचना के विपय में या परमाणुओं की विविध वर्गणाओं के विषय में 
भगवान्‌ महावीर ने कोई नया .मार्ग दिखाया हो, यह तो आगमों को 
देखने से प्रतीत नहीं होता । किन्तु तत्कालीन दाशेनिक क्षेत्र में तत्त्व के 
स्वरूप के विषय में जो नये-नये प्रश्न उठते रहते थे, उनका जो स्पप्टी- 
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करण भगवान्‌ महावीर ने तत्कालीन अन्य दाश्ञनिकों के विचार के 
प्रकाश में किया है, वही उनकी दाशनिक क्षेत्र" में देत समझनी- चाहिए । 
जीव का जन्म मरण होता है, यह वात नई नहीं थी । परमाणु के नाना कार्य 
बाह्य जगत में होते हैं और नष्ट होते हैं, यह भी स्वीकृत था । किन्तु 
जीव और परमाणु का कैसा स्वरूप माना जाए, जिससे उन भिन्न-भिन्न 
अवस्थाओं के घटित होते रहने पर भी जीव और परमाणु का उन 
अवस्थाओं के साथ सम्बन्ध बना रहे। यह और ऐसे अन्य प्रश्न तत्कालीन 
दाश निकों के द्वारा उठाए गए थे और उन्होंने अपना-अपना स्पष्टीकरण 
भी किया था। इन नये प्रश्नों का भगवान्‌ महावीर ने जो स्पष्टीकरण 
किया है, वही उनकी दाशंनिक क्षेत्र में नई: देन हैं । अतएवं आगमों के 
आधार पर भगवान्‌ महावीर की उस देन पर विचार किया जाए तो 
वाद के जेन दाशनिक विकास की मूल-भित्ति क्या थी, यह सरलता से 
स्पप्ट हो सकेगी । - 


ईसा के वाद होने वाले जैनेदाशनिकों ने जैनतत्त्वविचार को 
अनेकान्तवाद के नाम से प्रतिपादित किया है और भगवान्‌ महावीर को 
उस वाद का उपदेशक बताया है ।* उन आचार्यों का उक्त कथन कहाँ 
तक ठीक है और प्राचीन आगमों में अनेकान्तवाद के विपय में क्‍या 
कहा गया है, उसका दिग्दर्शन कराया जाए, तो यह सहज ही में मालूम 
हो जाएगा कि भगवान्‌ महावीर ने समकालीन दाशनिकों में अपनी 
विचार-धारा किस ओर बहाई और बाद में होने वाले जैंन आचार्यों ने 
विचार-धारा को लेकर उसमें क्रमश: कैसा विकास किया | 


चित्र-विचित्र पक्षयुक्‍त पुंस्कोकिल का स्वप्त : 


भगवान महावीर को केवलज्ञान होने के पहले जिन दण 
महास्वप्नों का दर्शन हुआ था, उनका उल्लेख भगवती सूत्र में आया है ।३६ 
उनमें तीसरा स्वप्न इस प्रकार है-- 
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एगं च॒ ण॑ महं चित्त-विचित्त-पक्खरगं पुंसकोहलगं सुविणे पासित्ता णं पछितुद्ध 
अर्थात्‌--एक बड़े चित्र-विचित्र पांखवाले पुंस्कोकिल को स्कप्न में देखकर 
वे प्रतिवुद्ध हुए । इस महास्वप्न का फल बताते हुए कहा गया है कि-. 

» “जण्णं समणे भगवं महावीरे एगं महं चित्त-विचित्तं जाब पडिबुद्धो तम्णं 
समझे भगवं महावीरे विचित्तं ससमयपरसभइय॑ दुवालसंगं गणिपिड्गं आधवेति 
पश्चवेति परूवेति .+०७०००१७०५० | 


अर्थात्‌ उस स्वप्न का फल यह है कि भगवान्‌ महावीर विचित्र ऐसे स्व-पर 
सिद्धान्त को बताने वाले द्वादशांग का उपदेश देंगे । 

प्रस्तुत में चित्र-विचित्र शब्द खास ध्यान देने योग्य है। बाद 
के जैन दाशनिकों ने जो चित्रज्ञान और चित्रपट को लेकर बौद्ध और 
नेयायिक-वशेपिक के सामने अनेकान्तवाद को सिद्ध किया है, वह इस 
चित्रविचित्र शब्द को पढ़ते समय याद आ जाता है। किन्तु प्रस्तुत में 
उसका सम्बन्ध न भी हो, तव भी पुंस्कोकिल की पंख को चित्रविचित्र 
कहने का और आगमों को विचित्र विशेषण देने का खास तांत्पयं तो यही 
मालूम होता है कि उनका उपदेश अनेकरंगी--अनेकान्तवाद माना गया है। 
विशेषण से सूत्रकार ने यही ध्वनित किया है, ऐसा निश्चय करना तो 
कठिन है, किन्तु यदि भगवान के दशन की विशेषता और प्रस्तुत चित्र- 
विचित्र विशेषण का कुछ सेल विठाया जाए, तब यही संभावना की जा 
सकती है कि वह विशेषण साभिप्राय है और उससे सूत्रकार ने भगवान्‌ 
के उपदेश की विशेषता अर्थात्‌ अनेकान्तवाद को ध्वनित किया हो तो 
कोई आश्चर्य की बात नहीं है । 


विभज्यवाद : हि | 
सूत्रक्ृतांग-सूत्र में भिक्षु कैसी भाषा का प्रयोग करे, इस प्रश्न के 


प्रसंग में कहा गया है कि विभज्यवाद का प्रयोग” करना चाहिए । 
विभज्यवाद का मतलब ठीक समभुने में हमें जैन टीका अंथों के भतिरिक्त 
बौद्ध ग्रंथ भी सहायक होते हैं। बौद्ध मज्किमनिकाय (सुत्त. &&) में 
शुभमाणवक के प्रश्न के उत्तर में भगवान्‌ बुद्ध ने कहा कि---“हे माणवक्क ! 
मैं यहाँ विभज्यवादी हूँ. एकांशवादी नहीं ।” उसका प्रइन था कि मैंने 
सुन रखा है कि गृहस्थ ही आराधक होता है, 'भरग्नजित आराधक नहीं 
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होता । इसमें आपकी क्या संमति है ? इस प्रइन का एकांशी हाँ में या 
नहीं में, उत्तर न देकर भगवान्‌ बुद्ध ने कहा, कि गृहस्थ भी यदिं 
मिथ्यात्वी है, तो निर्वाण मार्ग का आराधक नहीं और त्यागी भी यदि 
मिथ्यात्वी है, तो वह भी आराधक नहीं । किन्तु यदि वे दोनों सम्यक्‌ 
प्रतिपत्ति सम्पन्त हैं, तभी आराधक होते हैं । अपने ऐसे उत्तर के बल 
पर वे अपने आपको विभज्यवादी बताते हैं और कहते हैं कि मैं एकांश- 
वादी नहीं हैं । 


यदि वे ऐसा कहते, कि गृहस्थ आराधक नहीं होता, त्यागी 
आराधक होता है, या ऐसा कहते कि त्यागी आराधक होता है, गृहस्थ 
आराधक नहीं होता, तव उनका वह उत्तर एकांशवाद होता । किन्तु 
प्रस्तुत में उन्होंने त्यागी या गृहस्थ की आराधकता और अनाराधकता 
में जो अपेक्षा या कारण था, उसे बताकर दोनों को आराधक और अना- 
राधक वताया है। अर्थात्‌ प्रश्न का उत्तर विभाग करके दिया है। अतएब 
वे अपने आपको विभज्यवादी कहते हैं । 


यहाँ पर यह ध्यान रखना चाहिए कि भगवान्‌ बुद्ध सवंदा सभी 
प्रश्नों के उत्तर में विभज्यवादी नहीं थे। किन्तु जिन प्रश्नों का उत्तर 
विभज्यवाद से ही संभव था, उन कुछ ही प्रश्नों का उत्तर देते समय ही 
'वे विभज्यवाद का अवलस्बन लेते थे । 
उपयु क्त बौद्ध सूत्र से एकांशवाद और विभज्यवाद का परस्पर 
विरोध स्पष्ट सूचित हो जाता है। जैन टीकाकार विभज्यवाद का अर्थ 
स्थादुवाद अर्थात्‌ अनेकान्तंवाद करते हैं । एकान्तनवाद और अनेकान्तवाद 
का भी परस्पर विरोध स्पष्ट ही है। ऐसी स्थिति में सूत्रकृतांग गत 
विभज्यवाद का अर्थ अनेकान्तवाद, नयवाद, अपेक्षावाद या प्रथक्‍्करण 
करके, विभाजन करके क्रिसी तत्त्व के विवेत्रन का वाद भी लिया जाए 
तो ठीक ही होगा । अपेक्षाभेद से स्थात्शव्दांकित प्रयोग आगमभ में देखे 
जाते हैं। एकाधिक भंगों का स्थाद्बाद भी आगम में मिलता है। 
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अतएव आगमकालीन अनेकान्तवाद या विभज्यवाद को स्यादवाद भी 
कहा जाए, तो अनुचित नहीं । 
भगवान्‌ बुद्ध का विभज्यवाद कुछ मर्यादित क्षेत्र में था। और 
भगवान्‌ महावीर के विभज्यवाद का क्षेत्र व्यापक था। यही कारण है 
कि जनदर्शन आगे जाकर अनेकान्तवाद में परिणत हो गया और बौद्ध 
दर्शन किसी अंभ में विभज्यवाद होते हुए भी एकान्तवाद की ओर 
अग्रसर हुआ । 
भगवान्‌ बुद्ध के विभज्यवाद की तरह भगवान्‌ महावोर का 
विभज्यवाद भी भगवती-गत ४-नोत्तरों से स्पप्ट होता है । गणधर गौतम 
आदि और भगवान्‌ महावीर के कुछ प्रश्नोत्तर नीचे दिए जाते हैं, जिनसे 
भगवान्‌ महावीर के विभज्यवाद की तुलना भगवान्‌ बुद्ध के विभज्यवाद 
से करनी सरल हो सके । 
27803 
गौतम--कोई यदि ऐसा कहे क्रि--मैं सर्वप्राण, सर्वभूत, सर्वे 
जीव, सर्वसत्व की. हिंसा का प्रत्याख्यान करता हूँ 
तो क्‍या उसका बह प्रत्याख्यान सुप्रत्याख्यान है या दुष्प्रत्याख्यान ? 
भगवान्‌ महावीर--स्थात्‌ सुप्रत्याख्यान है और स्यात्‌ दुष्प्रत्या- 
ख्यान है | 
गौतम--भंते ! इसका क्‍या कारण ? 
भगवान महावीर---जिसेको यह भान नहीं, कि ये जीव हैं और 
ये अजीव, ये त्रस हैं और ये स्थावर, उसका वसा 
प्रत्याख्यान दुष्प्रत्याव्यान है ।. वह मृपावादी है । किन्तु 
जो यह जानना है कि ये जीव हैं और ये अजीव, ये 
त्रस॒ हैं और ये स्थावर, उसका वैसा प्रत्यास्यान 
सुप्रत्याख्यान है, वह सत्यवादी है । 
* भगवती ण० ७. उ० २. सू० २७० । 
:२: ॥॒ 
जयंती --भंते ! सोना अच्छा है या जागना ? 


घर 


आनर-दुध का जैन-वदशेन 


भगवान महावीर--जयंती, कितनेक जीवों का सोना अच्छा 
है और कितनेक जीवों का जायना अच्छा है । 


जयंती--इसका' क्या कारण है ? 


भगवान महावीर--जो जीव अधर्मी हैं, अधर्मनिग हैं, अधर्मिष्ठ हैं, 
अधमस्यायी हैं, अधमंप्रलोकी हैं, अधर्मप्ररञ्जन हैं,अधर्म 
समाचार हैं, अधामिक वृत्ति वाले हैं, वे सोते रहेंगे, यही 
अच्छा है; क्‍योंकि जब वे सोते रहेंगे तो अनेक जीवोंको पीड़ा 
- नहीं देंगे। और इस प्रकार स्व, पर और उभय को अधा- 
भिक क्रिया में नहीं लगावेंगे, अतएव उनका सोना अच्छा 
है । किन्तु जो जीव धामिक हैं,धर्मानुग हैंथावत्‌ घामिक 
वृत्ति वाले हैं, उनका तो जागना ही अच्छा है। क्योंकि 
ये अनेक जीवों को सुख देते हैं और स्व, पर और उभय 
को धामिक अनुष्ठान में लगाते हैं। अतएवं उनका 
जागना ही अच्छा है । 


जयंती--भन्‍्ते, वलवान्‌ होना अच्छा है या दुर्बेल होना ? 

भगदान महावीर---जयंती, कुछ जीवों का बलवान होना 
अच्छा है और कुछ का दुर्वेल होता । 

जयंती--इसका क्या कारण ? 


भगवान महावीर--जो जीव अधामिक हैं यावत्‌ अधामिक 
वृत्ति वाले हैं, उनका दुवंल होता अच्छा है । क्योंकि 
वे वलवान्‌ हों, तो अनेक जीवों को दुःख देंगे। 
किन्तु जो जीव धामिक हैं यावत्‌ धाभिक वृत्ति वाले हैं 
उनका सबल होना ही अच्छा है, क्योंकि उनके सवल 
होने से वे अधिक जीवों को सुख पहुँचावेंगे । 

इसी प्रकार अलसत्व और दक्षत्व के प्रश्न का भी विभाग करके 


भगवान्‌ ने उत्तर दिया है । 


भगवती १२. २. ४४३ 
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मकर 

गौतम--भन्‍्ते, जीव सकम्प हैं या निष्कंप* ? 

भगवान महावीर--गौतम, जीव सकंस्प भी हैं और निष्कम्प 
भी। 

यौतम---इसका क्‍या कारण ? 

भगवान महावीर--जीव दो प्रकार के हैं-संसारी और मुक्त । 
मुक्त जीव के दों प्रकार हैं-- पे 
अनन्तर-सिद्ध और परम्परसिद्ध । परंपर-सिद्ध तो निष्कम्प 
हैं और अनन्तरसिद्ध सकम्प । संसारी जीवों के भी दो 
प्रकार हैं-शैलेशी और अशलेशी । झलेशी जीव 
निष्कम्प होते हैं और अशैलेशी सकम्प होते हैं । 

.. --भगवती २४-४। 
8. है 

गौतम---जीव सवीय हैं या अवीयं हैं ? 

भगवान महावीर--जीव सवीर्म भी हैं और अवीये भी हैं । 

गौतम--इसका क्या कारण ? 

भगवान महावीर--जीव दो प्रकार के हैं । संसारी और मुक्त । 
मुक्त तो अवीये हैं। संसारी जीव के दो भेद हैं-शैलेशी- 
प्रतिपन्न और अशैलेशी-प्रतिपन्न । शैलेशी-प्रतिपन्‍त जीव 
लब्धिवीय की अपेक्षा से सवीये हैं, किन्तु करणवीय की 
अपेक्षा से अवीर्य हैं और अशलेशीप्रतिपन्‍न जीव लब्धि 
वीय॑ की अपेक्षा से सवीये हैं, किन्तु करण-वीये॑ की 
अपेक्षा से सवीय भी हैं और भवीये भी हैं । जो जीव 
पराक्रम करते हैं, वे करणवीयय की अपेक्षा से सवीय हैं 
और अपरात्रमी हैं, वे करणवीय की अपेक्षा से अवीये. हैं। 

--भगवती १.८.७२ 


४० भूल में सेये-निरेये (सेज-तिरेज) है। तुलना करो--“तदेजति तस्तेजति”- 
ईद्ायास्योपनिषद्‌ ५) 


फ््द आगम-पुंग का जन-वशेन 


भगवान बुद्ध के विभज्यवाद की तुलना में और भी कई 
उदाहरण दिए जा सकते हैं, किन्तु इतने पर्याप्त हैं । इस विभज्यवाद का 
मूलाधार विभाग करके उत्तर देना हैं, जो ऊपर के उदाहरणों से स्पप्ट 
है । असली वात यह है कि दो विरोधी वातों का स्वीक्रार एक सामान्य 
में करके उसी एक को विभक्त कर के दोनों विभागों में दो विरोधी धर्मों 
को संगत वताना, इतना अर्थ इस विभज्यवाद का फलित होता है । किन्तु 
यहाँ एक वात की ओर विजद्येष ध्यान देना आवश्यक हैं । भगवान्‌ वुद्ध 
जब किसी का विभाग करके विरोबी धर्मों को घटाते हैं और भगवान्‌ 
महावीर ने जो उक्त उदाहरणों में विरोधी धर्मों को घटाया है, उस से 
स्पष्ट है कि वस्तुत: दो विरोधी धर्म एक काल में किसी एक व्यक्ति के 
नहीं, वल्कि भिन्‍त-भिन्‍तन व्यक्तियों के हैं । विभज्यवाद का यही मूल अर्थ 
हो सकता है, जो दोनों महापुरुषों के वचनों में एक-रूप से आया है । 


किन्तु भगवान्‌ महावीर ने इस विभज्यवाद का क्षेत्र व्यापक 
बनाया है । उन्होंने विरोधी धर्मों को अर्थात्‌ अनेक अन्‍्तों को एक ही 
काल में और एक ही व्यक्ति में अपेक्षा भेद से घटाया है । इसी कारण 
से विभज्यवाद का अथ अनेकान्तवाद या स्थाह्राद हुआ और इसी लिए 
भगवान्‌ महावीर का दरशन आगे चलकर अनेकान्तवाद के नाम से प्रति- 
ष्ठित हुआ । 

तियंक्सामान्य की अपेक्षा से जो विशेष व्यक्तियाँ हों, उन्हीं 
में विरोधी धर्म का स्वीकार करना, यह विभज्यवाद का मूलाधार है, जब 
कि तियंगू और ऊध्वंता दोनों प्रकार के सामान्‍्यों के पर्यायों में विरोधी 
धर्मों का स्वीकार करना यह अनेकान्तवाद का मूलाधार है । अनेकान्त- 
वाद विभज्यवाद का विकसित रूप है। अनतएवं जैन दाशनिकों ने अपने 
वाद को जो अनेकान्तवाद के नाम से ही विशेप रूप से प्रसख्यापित 
किया है, वह सर्वथा उचित ही हुआ है । 


अनेकान्तवाद : 


भगवान्‌ महावीर ने जो अनेकान्तवाद की प्ररूपणा की है, उसके 
मूल में तत्कालीन दाशनिकों में से भगवान्‌ बुद्ध के निषेघात्मक दृष्टिकोण 
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का महत्त्वपूर्ण स्थान है। स्याद्वाद के भंगों की रचना में संजयवेलट्टीपुत्त 
के? विक्षेपवाद से भी सहयोग लिया-यह संभव है। किन्तु भगवान्‌ 
बुद्ध ने तत्कालीन नानावादों से अलिप्त रहने के लिए जो रुख अंगीकार 
किया था, उसी में अनेकान्तवाद का बीज है, ऐसा प्रतीत होता है | जीव 
और जगत्‌ तथा ईव्वर के नित्यत्व एवं अनित्यत्व के विषय में जो प्रशन- 
होते थे, उनको बुद्ध ने अव्याकृत बता दिया । इसी प्रकार जीव और 
शरीर के विषय में भेदाभेद के प्रहनन को भी उन्होंने अभ्याकृत कहा है । 
जब कि भगवान्‌ महावीर ने उन्हीं प्रश्नों का व्याकरण अपनी दृष्टि से 
किया है। अर्थात्‌ उन्हीं प्रश्नों को अनेकान्तवाद के आश्रय से सुलभाया है। 
उन प्रश्नों के स्पष्टीकरण में से जो दृष्टि उनको सिद्ध हुई, उसी का 
सावंत्रिक विस्तार करके अनेकान्तवाद को सबंवस्तु-व्यापी उन्होंने बना 
दिया है। यह स्पष्ट है कि भगवान्‌ बुद्ध दो विरोधी वादों को देखकर 
उनसे बचने के लिए अपना तीसरा मार्ग उनके अस्वीकार में ही सीमित 
करते हैं, तव भगवान्‌ महावीर उन दोनों विरोधी वादों का समन्वय करके 
उनके स्वीकार में ही अपने नये मार्ग अनेकान्तवाद की प्रतिष्ठा करते 
हैं। अतएव अनेकान्तवाद की चर्चा का प्रारम्भ बुद्ध के अव्याक्षृत्त प्रश्नों 
से किया जाए, तो उचित ही होगा। 
भगवान्‌ बुद्ध के अव्याकृत प्रहन : 

भगवान्‌ बुद्ध ने निम्न-लिखित प्रइनों को अव्याकृत कहा है--४* 
« लोक शाइवत है ? 
- लोक अशज्ञाश्वत है ? 
« लोक अन्तवान्‌ है ? 
लोक अनन्त है ? 
« जीव और शरीर एक हैं ? 
» जीव और शरीर भिन्न हैं ? 
मरने के बाद. तथागत होते हैं ? 
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४१ दीघनिकाय-सामज्जफलसुत्त । 
“९ सज्किमनिकाय चूलमालुंक्यसुत्त ६३ | 


६०. आगस-युग का जेन-दर्शन 


८. मरने के बाद तथागत नहीं होते ? 
£. मरने के बाद तथागत होते भी हैं, और नहीं भी होते ? 
१०. मरने के बाद तथागत न--होते हैं, और न--नहीं होते हैं ? 


इन प्रश्नों का संक्षेप तीन ही प्रश्न में हैं--१. लोक की नित्यता 
अनित्यता और सान्‍्तता-निरन्तता का प्रदइन, २. जीव-शरीर के भेदाभेद 
का प्रहत और ३- तथागत की मरणोत्तर स्थिति-अस्थिति अर्थात्‌ 
जीव की नित्यता-अनित्यता का प्रश्न* | ये ही प्रश्न भगवान्‌ बुद्ध के 
जमाने के महान्‌ प्रश्न थे और इन्हीं के विषय में भगवान्‌ बुद्ध ने एक तरह 
से अपना मत देते हुए भी वस्तुत: विधायक रूप से कुछ नहीं कहा । यदि 
वे लोक या जीव को नित्य कहते, तो उनको उपनिषद््‌-मान्य शाइवतवाद 
को स्वीकार करना पड़ता है और यदि वे अनित्य पक्ष को स्वीकार करते 
तब चार्वाक जैसे भौतिकवादी द्वारा संगत उच्छेदवाद को स्वींकार करना 
पड़ता | इतना तो स्पष्ट है कि उनको शाइवतवाद में भी दोष प्रतीत 
हुआ था और उच्छेदवाद को भी वे अच्छा नहीं समभते थे । इतना 
होते हुए भी अपने नये वाद को कुछ नाम देना उन्होंने पसंद नहीं किया 
और इतना ही कह कर रह गए, कि ये दोनों वाद ठीक नहीं । अतएवं 
ऐसे प्रश्नों को अव्याक्ृत, स्थापित, प्रतिक्षिप्त बता दिया और कह दिया 
कि लोक अशाइ्वत हो या शाश्वत, जन्म है ही, मरण है ही । मैं तो 
इन्हीं जन्म-मरण के विघात को बचाता हूँ | यही मेरा व्याकृत है । और 
इसी से तुम्हारा भला होने वाला है| शेष लोकादि की शञाइवतता आदि 
के प्रइन अव्याकृत हैं, उन प्रश्नों का मैंने कुछ उत्तर नहीं दिया, ऐसा ही 
समभोर्ड | 

इतनी चर्चा से स्पष्ट है कि भगवान बुद्ध ने अपने मन्तव्य को विधि 
रूप से न रख कर अशाइवतानुच्छेदवाद को ही स्वीकार किया है । अर्थात्‌ 
उपनिषद्मान्य नेति नेति की तरह वस्तुस्वरूप का निषेध-परक व्याख्यान 


४३ इस प्रइन को ईश्वर के स्वतन्त्र अस्तित्व या नास्तित्व का प्रइत भी कहा जा 
सकता है । 
४ सज्छिसंनिकाय चूलमालुंक्य सुत्त ६३- 


प्रमेय-खण्ड ६१ 


करने का प्रयत्न किया है। ऐसा करने का कारण स्पष्ट यही है, कि 
तत्काल में प्रचलित वादों के दोषों की ओर उनकी दृष्टि गई और इस 
लिए उनमें से किसी वाद का अनुयायी होना उन्होंने पसंद नहीं किया । 
इस प्रकार उन्होंने एक प्रकार से अनेकान्तवाद का रास्ता साफ किया | 
भगवान्‌ महावीर ने तत्तद्वादों के दोष और गुण दोनों की ओर दृष्टि 
दी। प्रत्येक वाद का गुण-दर्शन तो उस बाद के स्थापक ने प्रथम से 
कराया ही था, उन विरोधीवादों में दोप-दर्शान भगवान्‌ बुद्ध ने किया । तब 
भगवान्‌ महावीर के सामने उन वादों के गुण और दोष दोनों आ गए। 
दोनों पर समान भाव से दृष्टि देने पर अनेकान्तवाद स्वतः फलित हो 
जाता है। भगवान्‌ महावीर ने तत्कालीनवादों के गुण-दोषों की परीक्षा 
करके जितनी जिस वाद में सच्चाई थी, उसे उतनी ही मात्रा में स्वीकार 
करके सभी वादों का समन्वय करने का प्रयत्न किया | यही भगवान्‌ 
महावीर का अनेकान्तवाद या विकसित विभज्यवाद है) भगवान्‌ बुद्ध 
जिन प्रश्नों का उत्तर विधि रूप से देना नहीं चाहते थे, उन सभी प्रश्नों 
का उत्तर देने में अनेकान्तवाद का आश्रय करके भगवान्‌ महावीर समर्थ 
हुए । उन्होंने प्रत्येक वाद के पीछे रही हुई दृष्टि को समभने का प्रयत्न 
किया, प्रत्येक वाद की मर्यादा क्‍या है, अमुक वाद का उत्थान होने में 
मूलतः: कया अपेक्षा होती चाहिए, इस बात की खोज की ओर बयवा्रद 
के रूप में उस खोज की दाशमिकों के सामने रखा | यही नयवाद अने- 
कान्तवाद का मूलाधार बने गया । 


अब मूल जैनागमों के आधार पर ही भगवान्‌ के अनेकान्तवाद 
का दिग्दर्शन कराना उपयुक्त होगा। 


पहले उन प्रहनों को लिया जाता है, जिनको कि भगवान्‌ बुद्ध ने 
अव्याकृत बताया है | ऐसा करने से यह स्पष्ट होगा, कि जहाँ बुद्ध किसी 
एक वाद में पड़ जाने के भय से निषेधात्मक उत्तर देते हैं वहाँ भगवान्‌ 
महावीर अनेकान्तवाद का आश्रय करके किस प्रकार विधि रूप उत्तर 
देकर अपना अपूव मार्ग प्रस्थापित करते हैं--.. 


६२ आगम-पुग का जन-दर्शन 


लोक की नित्यानित्यता और सान्‍्तानन्तता : 


उपयु क्त बौद्ध अव्याक्ृत प्रहनों में प्रथम चार लोक की नित्या- 
नित्यता और सान्‍्तता-अनन्तता के विषय में हैं। उन प्रश्नों के विपय 
में भगवान्‌ महावीर का जो स्पष्टीकरण है, वह भगवती में स्कन्दकर 
परिव्राजक के अधिकार में उपलब्ध है। उस अधिकार से और* अन्य 
अधिकारों से यह सुविदित है कि भगवान्‌ ने अपने अनुयायियों को लोक 
के संबंध में होने वाले उन प्रश्नों के विपय में अपना स्पष्ट मन्तव्य बता 
दिया था, जो अपूर्व था । अतएवं उनके अनुयायी अन्य तीर्थंकरों से इसी 
विषय में प्रशइन करके उन्हें चुप किया करते थे । इस विषय में भगवान्‌ 
महावीर के शब्द ये हैं--- | 

“एवं खलु मए खंबया ! चउच्विहे लोए पन्नत्ते, त॑ जहा--दव्बओ खेत्तओो 
फालओ भाजश्रो । 

दब्वओ ण॑ एगे लोए सम्मंते १ । 

खेत्तओ णं॑ लोए असंखेज्जाओशो जोयणकोडाकोडीओ आयामविकसं भेणं 
असंखेज्जाओ जीयणकोडाकोडीओ परिक्खेवेण पन्नत्ता, अत्यि पुण सप्नंते २ । 

कालओ ण॑ लोए ण कयावि न आसी, न कयावि न भवत्ति, न कयावि न 
भविस्सति, भविसु यभवति य भविस्सइ य, धुवे णितिए सासते अवबखए अब्वए 
अवद॒ठिए णिच्चे, णत्थि पुण से अन्ते ३ । 

भावओ ण॑ लोए अगंता वण्णवज्जवा गंघपज्जवा रसपज्जवा फासपज्जवा अणंता 


संठाणपज्जवा अर्गंता गरुयलहुयपज्जवा अणंता अगरुयलहुयपज्जवा, नत्थि पुण से 
अन्ते ४ । 


से त्तं खंदगा ! दब्चओ लोए समश्रंत्े, सेततओ लोए सश्रंते, कालतो लोए अणंते 

भावओ लोए अणंते । भग० २.१.६० 
इसका सार यह है कि लोक द्रव्य की अपेक्षा से सान्‍्त है, क्योंकि 
यह संख्या में एक है | किन्तु भाव अर्थात्‌ पर्यायों की अपेक्षा से लोक 
अनन्त है, क्योंकि लोकद्रव्य के पर्याय अनन्त हैं | काल की दृष्टि से लोक 


४५ शतक २ उद्देशकः १. 
4६ शतक € उद्देशक्क ६ । सूत्रकृतांग १.१.४६--“अन्तवं॑ निइए लोए इइ 
घोरो ति पासई ।” 





प्रमेष-खण्ड रे 


अनन्त है अर्थात्‌ जाइवत है, क्योंकि ऐसा कोई काल नहीं जिसमें लोक 
का अस्तित्व न हो । किन्तु क्षेत्र की दृष्टि से लोक सान्‍न है क्योंकि सकल 
क्षेत्र में से कुछ ही में लोक है* अन्यत्र नहीं । 


इस उद्धरण में मुख्यतः सान्‍्न और अनन्त शब्दों को लेकर 
अनेकान्तवाद की स्थापना की गई है। भगवान्‌ बुद्ध ने लोक की-- 
सान्‍तता और अनन्तता दोनों को अध्याक्ृत कोटि में रखा है। तव 
भगवान्‌ महावीर ने लोक को सान्‍त और अनन्त अपेक्षा-भेद से 
बताया है । 
अब लोक की गाइवतता-अभारवतत्ता के विपय में जहाँ भगवान्‌ 
बुद्ध ने अव्याकृत कहा वहाँ भगवान्‌ महावीर का अनेकान्तवादी मन्तव्य 
क्या है, उसे उन्हीं के जब्दों में सुनिए-- 
“सासए लोए जमालोी, जन्न, कयावि णासी, णो कयावि ण॑ भवति, ण 


फयावि ण भविस्सइ भुवि च भवद्द य, भविस्सद, ये, भुते णितिए सासए अक्‍्खए 
अब्वए अधद्ठिए णिच्चे। । 


असासए लोए जमाली, जओ ओसप्पिणी भवित्ता उस्सप्पिणी भवइ, उस्स- 
प्पिणी भवित्ता भोसप्पिणी भवह ।” भग० ६.६.३८७ | 


जमाली अपने आपको अहँन्‌ समभता था, किन्तु जव लोक की 
गाइवतता-अज्ञाइवत्तता के विपय में गौतम गणधर ने. उस से प्रइन पूछा 
तब वह उत्तरन दे सका, तिस पर भगवान्‌ महावीर ने उपर्युक्त समाधान 
यह कह करके किया, कि यह तो एक सामान्य प्रइन है। इसका उत्तर तो 
मेरे छदमस्थ शिष्य भी दे सकते हैं । 


जमाली, लोक आइवत है और अज्ञाश्वत भी । त्रिकाल में ऐसा 
एक भी समय नहीं, जब लोक किसी न किसी रूप में न हो अतएवं वह 
शादइवत है। किन्तु वह अशाशवत भी है, क्योंकि लोक हमेशा एक रूप तो 
रहता त्हीं । उसमें अवसरपिणी और उत्सरपिणी के कारण अवनति और 





४५ लोक का अभिप्राय है, पंचास्तिकाय । पंचास्तिकाय संपूर्ण भाकाश क्षेत्र में नहीं 
किन्तु जेंसा ऊपर बताया गया है, असंरुयात-कोटाकोटी योज्नन की परिधि में हैं । 


इंड.. आयम-युग का जैन-दर्शव 





लोक क्या है : 
प्रस्तुत में लोक से भगवान्‌ सहादीर का क्‍या अभिप्राय है. यह भी 
जानना जरूरी हैं। उसके लिए नीचे के प्रदनोंत्तर पर्याप्त हद । 
४मपक्षिमियं भंते, लोएति पदुच्चइ ? 
ध्रोयना, पंचत्यिकाया. एस थ॑ एदतिए लोएत्ति पव॒ुच्चई। ह॑ लहा बम्म- 


त्विक्ाए अहम्मत्विक्षाए छाब (आयासत्यिकाए) पौग्गलत्यिकाएं ।7 
भग० ६१३६.,४-४८ १ । 


ड्य या पद डचम्तिकाय 5० ० लोक +. पाँच अस्तिकाय न्‍्बन्न्न. ज्. औट 
यान पाच दाजत्दकाय हा लॉक हूं | पांच आस्तकाय ये हुू--- 
कर फण्क 032७ >०-2००+-अ०णमाक अवर्मासल्चिकाद 42 ...०>कन>न आकायाल्तिकाय कमल. हज 8-०4 [3० दाल्विकाय लक... पल 
पमानउकादय, अवमाबल्काद, आकाझाकल््काय, जादालकाद आर 


पद्गलाम्निकाद 
उदृगलास्दकाबव ॥ 


जीव-इरीर का भेदाभेद : 


जीद कौर चरीर का भेद 





श्, ०4 ०-3 हु 
नि 3 से जाना जा सकता हैं 
2 जा चकता हू-- 


“रूचि भन्‍्ते, काये अर्रव काये 

“गोयना, रूचि वि काये जरूवि थि काये।* 

# एवं एक्क्रेक्क्े पुच्छा 

ध्योयमा, सच्चित्ते थि काये कच्चित्ते वि काये।. भग० १३,७-४६५४५7 
उपर्युक्त संवाद से स्पप्ट हैं कि भयवान्‌ महादीर ने गौतम के प्रदन 








के उत्तर में आत्मा को चर्ीर मे अभिन्‍न भी कहा है और उससे भिन्न 
नी कहा है | ऐसा कहने पर और दो प्रदद उपस्थित होते हैं, कि यदि 
गरीर आत्मा से अभिन्‍न है, तो जात्मा की तरह यह अरूपी भी होना 
वाहिए कौर अचेतव भी । इन प्रहनों का उत्तर भी स्पष्ट रूप से दिया 
गया है कि काय अर्थात चरीर रूपी भी हैं और बरूपी मी। चरीर॑ सचेतन 


प्रसेय-खण्ड द््श्‌ 


जब्र शरीर को आत्मा से पृथक माना जाता है, तब वह रूपी 
और अचेनन हैं। और जब शरीर को आत्मा से अभिन्‍न माना जाता 
है, तब शरीर अरूपी और सचेतन है । 
भगवान्‌ बुद्ध के मत से यदि शरीर को आत्मा से भिन्‍न माना जाए 
तब ब्रह्मबचरयंवास संभव नहीं । और यदि अभिन्‍न माना जाए तब भी-ब्रह्म- 
चयवास संभव नहीं । अतएवं इन दोनों अन्तों को छोड़कर भगवान्‌ ने 
मध्यममार्ग का उपदेश दिया और शरीर के भेदाभेद के प्रष्न को अव्याकृत 
बताया-- 

“हूं जीवं त॑ं सरीरं॑ ति मभिक्खु, दिद्ठिया सति ब्रह्मचरियवासों न होति | अजञ्जं 
जीवं अज्जं सरीरं ति वा भिवखु, दिद्ठिया सति ब्रह्मचरियवासो न होति। एते ते 
सिकक्‍खु, उसो अस्ते अनुपगम्म सज्मेन तथागतों धम्मं देसेति---” संयुक्त ऊता 35 

किन्तु भगवान्‌ महावीर ने इस विषय में मध्यममार्ग--अनेकान्त- 
वाद का आश्रय लेकर उपयु क्त दोनों विरोवी वादों का समन्वय किया । 
यदि आत्मा शरीर से अत्यन्त भिन्‍नत माना जाए तब कायकृत कर्मों का 
फल उसे नहीं मिलना चाहिए । अत्यन्तभेद मानने पर इस प्रकार 
अकृतागम दोष की आपत्ति है। और यदि अत्यन्त अभिन्‍न माना जाए 
तब शरीर का दाह हो जाने पर आत्मा भी नष्ट होगा, जिस से परलोक 
संभव नहीं रहेगा । इस प्रकार कृत-प्रणाश दोष की आपत्ति होगी । 
अतएव इन्हीं दोनों दोषों को देखकर भगवान्‌ बुद्ध ने कह दिया कि भेद 
पक्ष और अभेद-पक्ष ये दोनों ठीक नहीं हैं। जव कि भगवान्‌ महावीर ने दोनों 
विरोधी वादों का समन्वय किया, और भेद और अभेद दोनों पक्षों को 
स्वीकार किया । एकान्‍्त भेद और अभेद मानने पर जो दोप होते हैं, वे 
उभयवाद मानने पर नहीं होते। जीव और शरीर का भेद इसलिए 
मानना चाहिए कि शरीर का नाश हो जाने पर भी आत्मा दूसरे जन्म 
में मौजूद रहती है, या सिद्धावस्था में अशरीरीआत्मा भी होती है । अभेद 
इसलिए मानना चाहिए कि संसारावस्था में शरीर और आत्मा का 
क्षौर-नीरवत्‌ या अग्विलोह-पिण्डवत्‌ तादात्म्य होता है इसीलिए काय से 
किसी वस्तु का स्पर्श होने पर आत्मा में संवेदन होता है और कामिक 
कम का विपाक आत्मा में होता है । 


६६ *. आगम-पयुथ्ध का जैन-दर्शन 


भगवती सूत्र में जीव के परिणाम दश गिनाए हैं यथा-- 

गति-परिणाम, इन्द्रिय-परिणाम, कपाय-परिणाम, लेश्या-परिणाम, 
योग-परिणाम, उपयोग-परिणाम, ज्ञान-परिणाम, चारित्र-परिणाम और 
वेद-परिणाम । +भग० 2४ ४, ५१४ | 

जीव और काय का यदि अभेद न माना जाए तो इन परिणामों 
को जीव के परिणामरूप से नहीं गिनाया जा सकता । इसी प्रकार 
भगवती में (१२.५.४५१) जो जीव के परिणाम रूप से वर्ण, गन्ध एवं 
स्पर्श का निर्देश है, वह भी जीव और घरीर के अभेद को मान कर ही 
घटाया जा सकता है। 

अन्यत्र गौतम के प्रदन के उत्तर में निश्चयपूर्वक भगवान्‌ ने कहा 
है कि-- 

“गोयमा, अहमेयं जाणामि अहमेयं पासासि अहमेय॑ बुज्कामि'''जं णं 
तहागयस्स जीवस्स सरूविस्स सकम्मस्स सरागस्स सवेदगस्स समोहस्स सलेसस्स 
ससरीरस्स ताओ सरोराओ अविष्पसुक्कस्स एवं पश्चयति---तं जहा कालत्ते वा जाव 
सुफ्किलतें वा, सुब्भिगंधत्ते वा तित्ते वा जाव महुरत्ते वा, कक्खडत्ते वा जाव लुब्खत्ते 
या। भघग० १७.२. । 

अन्यत्र जीव के क्रृप्णवर्ण पर्याय का भी निर्देश है--भग० 
२५.४ । ये सभी निर्देश जीव-गरीर के अभेद की मान्यता पर निर्भर हैं | 

इसी प्रकार आचारांग में आत्मा के विपय में जो ऐसे शब्दों का 
प्रयोग है--- 

“सब्बे सरा नियट्‌ठन्ति तक्‍का जत्थ न विज्जति, मई तत्थ न गाहिया । ओए 
अप्पइद्ठाणस्स खेयन्न । से.न दीहे न हस्से न बढ़्टे न तंसे न चउरंसे न परिसंडले 
से किण्हे न नीले न इत्थी न पुरिसे न अ्रन्नह्ा परिन्ते सन्‍्ते उवसा- न विज्जए अरूची 
सत्ता अपयस्स पय॑ नत्यि । आचा० सु० १७० । हु 
बह भी संगत नहीं हो सकता, यदि आत्मा घरीर से भिन्न न माना जाए 
शरीर भिन्न आत्मा को लक्ष्य करके स्पप्ट रूप से भगवान्‌ ने कहा है, कि 
उसमें वर्ण-गन्ध-रस-स्पण नहीं होते- ः 

“गोयमा ! अहूँ एयं जाणामि, जाव जं ण॑ तहागयत्स जीवस्स अरूबिस्स 
अकम्मस्स अवेदस्स अलेसस्स असरीरस्स ताओ सरोराओ विप्पमुक्कस्स नो एयं 
पन्चायति-तं जहा कालत्ते वा जाव लुक्खत्ते वा ।/ भगवती० १७.२. । 


प्रमेष-खण्ड ६७ 


चार्वाक गरीर को ही आत्मा मानता थ्रा और औपनिपद ऋषि- 
गण आत्मा को घरीर से अत्यन्त भिन्न मानते थे | भगवान्‌ बुद्ध को इन 
दोनों मतों में दोप तो नजर आया, किन्तु वे विधि रूप से समन्वय न 
कर सके | जब कि भगवान्‌ महावीर ने इन दोनों मतों का समन्वय 
उपर्युक्त प्रकार से भेद और अभेद दोनों पक्षों का स्वीकार कर के किया । 
जीव की नित्यानित्यता : 

मृत्यु के बाद तथागनत होते हैं कि नहीं इस प्रय्न को भगवान्‌ बुद्ध 
ने अव्याक्ृत कोटि में रखा है, क्योंकि ऐसा प्रथन और उसका उत्तर 
साथंक नहीं, भादि ब्रह्मचय के लिए नहीं, निर्वेद, मिरोध, अभिन्ना, संबोध 
और निर्वाण के लिए भी नहीं“ | 

आत्मा के विपय में चित्तन करना यह भगवान्‌ बुद्ध के मत से 
अयोग्य है । जिन प्रइनों को भगवान्‌ बुद्ध ने 'अयोतिसों मनसिकार-विचार 
का अथोग्य ढंग-कहा है, वे ये हैं---“मैं भूनकाल में था क्रि नढीं था ? 
मैं भूतकाल में कंसा था ? मैं भूतकाल में क्या होकर फिर क्या हुआ ? 
में भविष्यत्‌ काल में होऊँगा कि नहीं ? में भव्रिष्यत्‌ काल में क्या 
होऊँगा ? में भविष्यत्‌ काल में कैसे होऊंग। ? मैं भविष्यत्‌ काल में क्या 
होकर, क्या होऊँगा ? मैं हूँ कि नहीं ? मैं क्‍या हूँ ? मैं कस हूँ ? यह 
सत्त्व कहाँ से आया ? यह कहाँ जाएगा ? ” 

भगवान्‌ बुद्ध का कहना है, कि 'अयोनिसों मनसिकार' से नग्रे 
आखब उत्तन्न होते हैं और उत्पन्त भा वृद्धिगत होते हैं। अतएवं 
इन प्रदनों के विचार में लगना साधक के लिए अनुचित है । 

इन प्रदनों के विचार का फल वताते हुए भगवान्‌ बुद्ध ने कहा है कि 

अयोनिसो मनसिकार' के कारण इन छह दृष्टिओं में से कोई एक दृष्टि 
उत्पन्न होती है। उसमें फेसकर अज्ानी पृथग्जन जरा-मस्णादि से मुक्त 
नहीं होता--- 





८६ संयुत्तनिकाय 5ए॥ 23 >हता 86; सज्मिमनिकाय चूलमालुंक्यसुत्त ६३. 
£: सज्मिसनिकाय-तवब्बासवयुत्त, २, 





द्८ अगन्-फका का जैन दशेत 


१. मेरी आत्मा है। 

२. मेरी आत्मा नहीं है । 

३. मैं आत्मा को आत्मा समभता हूँ । 

४. मैं अनात्मा को आत्मा समभता हूँ | 

५. यह जो मेरी आत्मा है, वह पुण्य और पाप कमे के विपाक 
की भोक्ता है । 


६. यह मेरी आत्मा नित्य है, ध्रुव है, शाइवतत है, अविपरिणाम- 
धर्मा है, जैसी है वेसी सर्देव रहेगी” । 


अतएवं उनका उपदेश है कि इन प्रश्नों को छोड़कर दुःख, 
दुःखसमुदय, दुःखनिरोध और दु:ःखनिरोध का मार्ग इन चार आयेसत्यों 
के विषय में ही मन को लगाना चाहिए | उसी से आख््रव-निरोध होकर 
निर्वाण-लाभ हो सकता है । 


भगवान्‌ बुद्ध के इन उपदेशों के विपरीत ही भगवान्‌ महावीर का 
उपदेश है। इस बात की प्रतीति प्रथम अंग आचारांग के प्रथम वाक्य 
से ही हो जाती है-- 


'हुहुमेगेसि नो सल्ला सवइ त॑ जहा--पुरत्थिसाओ वा दिसाओ कागओ अहमंसि, 
दाहिणाओो वा....प्रलयरीयाओ वा दिसाओ वा अणुदिसाओ वा आगओ अहमंसि | 
एवमेगेसि नो नाय॑ भवइ--अत्थि से आया उववाइए, नत्थि में आया उचवाहए, के 
भहूं आसी, के वा इओ चुश्नो इह पेजचा भविस्सासि ? 

"से जं पुण जाणेज्जा सहसम्मुइयाए परवागरणशेणं अन्न सि वा अन्तिए सोच्चा 
त॑ जहा पुरत्यि माओ. . . एवमेगेसि नाथं भवइ---अत्थि में आाया उववाइए जो इमाओं 
दिसाओ अखुदिसाओ वा अशुसंचरइ सव्वाओ दिसाओ अणुदिसाओ सोहं-से आयावाई, 
लोगायाई, कम्माघाई, फिरियाबाई ।” 

भगवान्‌ महावीर के मत से जब तक अपनी. या दूसरे की बुद्धि से 
यह पता न लग जाय कि मैं या मेरा जीव एक गति से द्सरी गति को 
प्राप्त होता है, जीव कहाँ से आया, कौन था और कहाँ जायगा ?-- 
तब तक कोई जीव आत्मवादी नहीं हो सकता,लोकवादी नहीं हो सकता। 








४? भज्मिसनिकाय-सब्बासवसुस, २५ 
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कर्म और क्रियावादी नहीं हो सकता | अतएव आत्मा के विपय में 
विचार करना, यही संवर का और मोक्ष का भी कारण है | जीव की 
गति और आमति के ज्ञान से मोक्षलाभ होता है। इस बात को भगवान्‌ 
महावीर ने स्पप्ट रूप से कहा है-- 

“इहू आगई गईं परिन्नाय अच्चेइ जाइमरणत्स वड़मगं विक्यायरए।” 
आचा० १.५-६. 

यदि तथागत की मरणोत्तर स्थिति-अस्थिति के प्रइन को ईश्वर 
जैसे किसी अतिमानव के पृथक्‌ अस्तित्व और नास्तित्व का प्रइन समझा 
जाए तो भगवान्‌ महावीर का इस विपय मे मन्तव्य क्‍या है, यह भी 
जानना आवश्यक है। वेदिक दर्शनों की तरह शाइवत सर्वेज्ञ ईश्वर को 
जो कि संसारी कभी नहीं होता, जेन धर्म में कोई स्थान नहीं । भगवान्‌ 
महावीर के अनुसार सामान्य जीव ही कर्मो का नाश करके शुद्ध स्वरूप 
को प्राप्त होता है, जो सिद्ध कहलाता है। और एक वार शुद्ध होने के 
वाद वह फिर कभी अशुद्ध नहीं होता । यदि भगवान्‌ बुद्ध तथागत की 
मरणोत्तर स्थिति को स्वीकार करते तब ब्रह्मवाद या शाइवतवाद की 
आपत्ति का भय था और यदि वे ऐसा कहते कि तथागत मरण के वाद 

नहीं रहता, तव भौनिकवादियों के उच्छेदवाद का प्रसंग आता । अत- 

एवं इस प्रदन को भगवान्‌ बुद्ध ने अव्याकृत कोटि में रखा । परन्तु भगवान्‌ 
ने अनेकान्तवाद का आश्रय करके उत्तर दिया हैं कि तथागत या अहूँत्‌ 
मरणोत्तर भो है, क्योंकि" जीव द्रव्य तो नप्ट होता नहीं, वह सिद्ध 
स्वरूप बनता है । किन्तु मनुप्य रूप जो कमकृत है वह नप्ट हो जाता 
है । अतएव सिद्धावस्था में अहंत्‌ या तथागत अपने पूर्व॑रूप में नहीं भी 
होते हैं। नाना जीवों में आकार-प्रकार का जो कमंकृत भेद संसारावस्था 
में होता है, वह सिद्धावस्था में नहीं, क्योंकि वहाँ कम भी नहीं-- 

“कस्मओ णं भंतते जोवे नो अकम्ममो विभत्तिभाव॑ परिणसइ, कम्मओ ण॑ 


जए णो अकस्मओ घिभत्तिभावं परिणमइ ?” - 
“हुंता गोयमा !” भगवती १२.५.४५२। 


०१ तुलना-“अत्थि सिद्धो असिद्धी वा एवं सन्‍न॑ मिवेसए ।” सूत्रकृत्तांग २.४.२५. 
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. इस प्रकार हम देखते हैं कि जिन प्रश्नों को भगवान्‌ बुद्ध ने 
निरर्थक बताया है, उन्हीं प्रश्नों से भगवान्‌ महावीर ने आध्यात्मिक 
जीवन का प्रारंभ माना है। अतएवं उन प्रश्नों को भगवान्‌ महावीर 
[नें भगवान्‌ बुद्ध की तरह अव्याकृत कोटि में न रखकर व्याकृत ही किया 
है । इतनी सामान्य चर्चा के बाद अब आत्मा की नित्यता-अनित्यता के 
प्रस्तुत प्रश्न पर विचार किया जाता है-- 

भगवान्‌ बुद्ध का कहना है कि तथागत मरणानन्तर होता है या 
नहीं--ऐसा प्रश्न अन्यतीथिकों को अज्ञान के कारण होता है । उन्हें 
रूपादि* का अज्ञान है अतएव वे ऐसा प्रश्न करते हैं। वे रूपादि को 
आत्मा समभते हैं, या आत्मा को रूपादियुकत समभते हैं, था आत्मा में 
रूपादि को समभते हैं, या रूप में आत्मा को समभते हैं, जब कि तथागत 
बसा नहीं समभते/३ | अतएवं तथागत को वंसे प्रश्न भी नहीं उठते और 
दूसरों के ऐसे प्रश्न को वे अव्याकृत बताते हैं। मरणानन्तर रूप वेदना 
आदि प्रहीण हो जाता है । अतएवं अब प्रज्ञापना के साधन रूपादि के न 
होने से तथागत के लिए 'है' या "नहीं है! ऐसा व्यवहार किया नहीं जा 
सकता । अतएव मरणानन्तर तथागत 'है' या 'नहीं है' आदि प्रद्नों 
को मैं अव्याकृत बताता हूँ ।४* 

हम पहिले बतला आए हैं कि, इस प्रइन के उत्तर में भगवान्‌ 
बुद्ध को ज्ञाब्वतवाद या उच्छेदवाद में पड़ जाने का डर था, इसलिए 
उन्होंने इस प्रशत को अव्याकृत कोटि में रखा है। जब कि भगवान्‌ 
महावीर ने दोनों वादों का समन्वय स्पष्ट रूप से किया है। अतएव 
उन्हें इस प्रदन को अव्याकृत कहने की आवश्यकता ही नहीं । उन्होंने 
जो व्याकरण किया है, उसकी चर्चा नीचे की जाती है । 

भगवान्‌ महावीर ने जीव को अपेक्षा भेद से शाइवत और अशा- 
इवत कहा है । इस की स्पंष्टता के लिए निम्न संवाद पर्याप्त है-- 

“जीवा ण॑ भन्‍ते कि सासया असासया ?” 


५९ संयुत्तनिकाय >55टात, . 
3 बही हाआए. 8. 
/4 बही हा।ए, ।. 
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गोयमा, जीवा सिय सासया सिय असासया। गोयमा, दव्बट्व्याए 

सासया भावद्ठ्याएं असासया ।-भगवती ७.२.२७३.। 
स्पप्ट है कि द्रव्याथिक भर्थात्‌ द्रव्य की अपेक्षा से जीव नित्य 

है और भाव अर्थात्‌ पर्याय की दृष्टि से जीव अनित्य है, यह मन्तव्य 
भगवान्‌ महावीर का है। इसमें शाइवतवाद और उच्छेदवाद दोनों के 
समन्वय का प्रयत्न है। चेतन--जीव द्रव्य का विच्छेद कभी नहीं होता 
इस दृष्टि से जीव को नित्य मान करके शाइवतवाद को प्रश्नय दिया है 
और जीव की नाना अवस्थाएँ जो स्पष्ट रूप से विच्छिन्न होती हुई 
देखी जाती हैं, उनकी अपेक्षा से उच्छेदवाद को भी प्रश्नय दिया। 
उन्होंने इस बात को स्पप्ट रूप से स्वीकार किया है कि ये अवस्थाएँ 
अस्थिर हैं इसीलिए उनका परिवततेन होता है, किन्तु चेवन द्रव्य शाइवत 
स्थिर हैं। जीवगत वालत्व-पाण्डित्यादि अस्थिर धर्मों का परिवतंन- 
होगा, जब कि जीवद्रव्य तो--भञाश्वत ही रहेगा । 

से नृणं भंते अथिरे पलोट्टइ, नो थिरे पलोट्टइ, अथिरे भज्जह नो थिरे 
भज्जइ, सासए बालए बालियत्तं असासयं, सासए पंडिए पंडियत्तं असासयं ?” 

“हंता गोयमा, अथिरे पलोट्टइ जाब पंडियत्तं असासयं ४” 

भगवती- १.६.६५० । 
द्रव्याधिक नय का दूसरा नाम अव्युच्छित्ति नय है और भावा- 

थिकनय का दूसरा नाम व्युच्छित्तनय है । इससे भी यही फलित होता है 
है कि द्रव्य अविच्छिन्न ध्रुव जश्ञाश्वत होता है और पर्याय का विच्छेद- 
नाश होता है अतएवं वह अश्नुव अनित्य श्रशाइवत है। जीव और उसके 
पर्याय का अर्थात्‌ द्रव्य और पर्याय वा परस्पर अभेद और भेद भी इष्ट 
है । इसीलिए जीव द्रव्य को ज॑से गाज्वत और अज्ञाश्वत बताया, इसी 
प्रकार जीव के नारक, वेमानिक आदि विभिन्न पर्यायों को भी शाइवत 
और अभ्नाश्वत बताया है। जैसे जीव को द्रव्य की अपेक्षा से अर्थात्‌ जीव 
द्रव्य की अपेक्षा से नित्य कहा है वैसे ही नारक को भी जीव द्रव्य को 
अपेक्षा से नित्य कहा है । और ज॑ंसे जीव द्रव्य को नारकादि पर्याय केगे 
अपेक्षा से अनित्य कहा है वेसे ही नारक जीव को भी नारकत्वरूप पर्याय 
को अपेक्षा से अनित्य कहा है-- 
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ध्तेरइया ण॑ भंते कि सासया असासया ? ” 
“गोयसमा, सिय सासया सिय असासया ।” 
“से केणट्ठेण भंते एवं वुच्चइ ?” 
“गोयमा, अव्वोच्छित्तिणयट्ठयाए.. सासया, . वोष्छित्तिणयट्ठयाए 
मससातया । एवं जब वेमाणिया ४!” भगवती ७.३.२७६ | 

जमाली के साथ हुए प्रश्नोत्तरों में भगवान्‌ ने जीव की शाइव- 
तता के मन्तव्य का जो स्पप्टीकरण किया है, उस से नित्यता से उनका 
क्या मतलब है व अनित्यता से क्‍या. मतलब है--यह बिलकुल स्पष्ट 
हो जाता है-- 

“सासए जीवे जमाली, जंन कयाह णांसी, णो कयावि न भवति, ण 
फयावि ण भविस्सइ, भुवि च भवइ य भविस्सई यथ, घुचे जितिए सासए जफ्खए अच्दए 
अवदिठए णिच्चे । असासए जीवे जमालो, जन्‍ने नेरइए भवित्ता तिरिक्लवजोणिए 
भवइ तिरिफ्खजोणिए भवित्ता मंणुस्से भवह मणुस्से भवित्ता देवे भवई । 

भगवती €६.६.३८७ | १.४.४२। 
तीनों काल में ऐसा कोई समय नहीं जब कि जीव न हो । इसीलिए 
जीव शाइवत, ध्रुव एवं नित्य कहा जाता है । किन्तु जीव नारक मिट 
कर तिर्यच होता है और तियच मिट कर मनुष्य होता है--इस प्रकार 
जीव क्रमश: ताना अवस्थाओं को प्राप्त करता है। अतएवं उन अवस्थाओं 
की अपेक्षा से जीव अनित्य अशाइवत अश्लुव है। अर्थात्‌ अवस्थाओं के 
नाना होते रहने पर भी जीवत्व कभी लुप्त नहीं होता, पर जीव की 
अवस्थाएँ लुप्त होती रहती हैं । इसीलिए जीव शाइवत और 
अजशाइवत है। 


है] 


इस व्याकरण में औपनिषद ऋषिसम्मत आत्मा की नित्यता और 
भौतिकवादिसम्मत आत्मा की अनित्यता के समन्वय का सफल प्रयत्न 
है । अर्थात्‌ भगवान्‌ बुद्ध के अशाश्वतानुच्छेदवाद के स्थान में शञाइवतो- 
च्छेदवाद की स्पष्टरूप से प्रतिष्ठा की गई है । 
जीव की सान्तता-अनन्तता : 


जैसे लोक की सान्तता और निरन्तता के प्रइन को भगवान बुद्ध ने 
अव्याकृत बताया है, वेसे जीव की सान्तता, और निरन्तता के प्रंश्न के 
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विषय में उनका मन्तव्य स्पष्ट नहीं है। यदि काल की अपेक्षा से 
सान्तता-निरन्तता विचारणीय हो, तो तब तो उनका अव्याकृत मत 
पूर्वोक्त विवरण से स्पष्ट हो जाता है । परन्तु द्रव्य की दृष्टि से या देश 
की-क्षेत्र की दृष्टि से जीव की सान्तता--निरन्तता के विषय भें उनके 
विचार जानने का कोई साधन नहीं है। जब कि भगवान्‌ महावीर ने जीव 
की सान्तता-निरन्तता का भी विचार स्पष्ट रूप से किया है, क्योंकि उनके 
मत से जीव एक स्वतन्त्र तत्त्व रूप से सिद्ध है। इसी से कालकृत नित्या- 
नित्यता की तरह द्रव्य-क्षेत्र-भाव की अपेक्षा से उसकी सान्तता-अनन्तता 
भी उन को अभिमत है । स्कंदक परिव्राजक का मनोगत प्रइन जीव की 
सान्तता-अनन्तता के विपय में था, उसका निराकरण भगवान्‌ महावीर 
ने इन शब्दों में किया है-- 

“जे विय खंदया, जाव सअन्ते जीवे अर्ते जीवे तस्सवि य ण॑ एयमट्ठे- 
एवं खलु जाव दव्वओ णं एगे जीवे सप्नंते, खेत्तओ ण॑ं जीवे भसंजेज्नपएसिए असंखेज्ज- 
पएसोगाढे' अत्थि पुण से झंते, कालओ ण॑ जीवे न कयावि न आसि जाव निच्चे नत्यि 
पुण से पंते, भावजो णं जीवे अणंता णाणपज्जवा अणंता दंसणपज्जवा अणंता 
चरित्तपज्जवा अणंता अगुरुलहुयपञ्जवा नत्थि पुण से श्रंते ।” भगवती २.१.९० । 


सारांश यह है कि एक जीव व्यक्ति-- 


द्रव्य से सान्‍्त । 

क्षेत्र से सान्‍त । 
काल से अनन्त और 
भाव से अनन्त है । 


इस प्रकार जीव सान्‍्त भी है और अनन्त भी है. यह भगवान्‌ 
महावीर का मन्तव्य है। इसमें काल की दृष्टि से और पर्यायों की 
. अपेक्षा से उसका कोई अन्त नहीं । किन्तु वह द्रव्य और क्षेत्र की अपेक्षा 
से सान्‍त है । यह कह करके भगवान्‌ महावीर ने आत्मा के “अणोरणीयान्‌ 
महनो महीयान्‌” इस औपनिषद मत का निराकरण किया है । क्षेत्र कौ 
दृष्टि से आत्मा की व्यापकता यह भगवान्‌ का मन्‍्तव्य नहीं । और एक 
आत्मद्रव्य ही सब कुछ है, यह भी भगवान्‌ महावीर को मान्य नहीं । 
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किन्तु आत्मद्रव्य और उसका क्षेत्र भी मर्यादित है इस वात को स्वीकार 
कर के उन्होंने उसे सांत कहते हुए भी काल की दृष्टि से अनन्त भी कहा 
है । और एक दूसरी दृष्टि से भी उन्होंने उसे अनन्त कहा है--जीव के 
ज्ञान-पर्यायों का कोई अन्त नहीं, उसके दशन और चरित्र पर्यायों का 
भी कोई अन्त नहीं | क्‍योंकि प्रत्येक क्षण में इन पर्यायों का नया-नया 
आविर्भाव होता रहता है और पूर्व पर्याय नष्ट होते रहते हैं। इस 
भाव--पर्याय दृष्टि से भी जीव अनन्त है । 


भगवान्‌ बुद्ध का अनेकान्तवाद : है 


इस प्रकार हम देखते हैं कि भगवान्‌ बुद्ध के सभी अब्याक्तत प्रश्नों 

का व्याकरण भगवान्‌ महावीर ने स्पण्टरूप से विधिमार्ग को स्वीकार 
कर के किया है और अनेकान्तवाद की प्रतिष्ठा की है। इसका मूल 
आधार यही है कि एक ही व्यक्ति में अपेक्षा के भेद से अनेक संभवित 
विरोधी धर्मों की घटना करना । मनुष्य स्वभाव समन्‍्वयशील तो है ही 
किन्तु सदा सवंदा कई कारणों से उस स्वभाव का आविर्भाव ठीक रूप 
से हो नहीं पाता । इसीलिए समन्वय के स्थान में दाश्निकों में विवाद 
देखा जाता है । और जहाँ दूसरों को स्पष्ट रूप से समन्वय की संभावना 
दीखती है, वहाँ भी अपने-अपने पूर्वग्रहों के कारण दाशेनिकों को विरोध 
की गंध आती है । भगवान्‌ बुद्ध को उक्त प्रश्नों का उत्तर अव्याकृृत देना 
पड़ा उनका कारण यही है कि उनको आध्यात्मिक उन्नति में इन जटिल 
प्रश्नों की चर्चा निरथथंक प्रतीत हुई | अतएवं इन प्रइनों को सुलभाने का 
उन्होंने कोई व्यवस्थित प्रयत्न नहीं किया । किन्तु इसका मतलब यह 
कभी नहीं कि उनके स्वभाव में समन्वय का तत्त्व बिलकुल नहीं था । 
उनकी समन्वय-शीलता सिंह सेनापति के साथ हुए संवाद से स्पष्ट है । 
भगवान्‌ बुद्ध को अनात्मवादी होने के कारण कुछ लोग अक्रियावादी 
कहते थे । अत्तएव सिंह सेनापति ने भगवान्‌ बुद्ध से पूछा कि आपको कुछ 
लोग अक्रियाबादी कहते हैं, तो क्या यह ठीक है ? इसके उत्तर में उन्होंने 
जो कुछ कहा उसी में उनकी समन्‍्वयशीलता और अनेकान्तवादिता 
स्पष्ट होती है । उत्तर में उन्होंने कहा कि सच है, मैं अकुशल संस्कार 


रे 
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की अक्रिया का उपदेश देता हूँ इसलिए मैं अक्रियावादी हूँ और कुशल 
संस्कार की क्रिया मुझे पसंद है और मैं उसका उपदेश देता हैँ इसीलिए 
मैं क्रियावादी भी हूँ । इसी समन्वय प्रकृत्ति का प्रदशन अन्यत्र दाशेनिक 
क्षेत्र में भी यदि भगवान्‌ बुद्ध ने किया होता तो उनकी प्रतिभा और प्रज्ञा 
ने दाशनिकों के सामने एक नया मार्ग उपस्थित किया होता । किन्तु यह 
कार्य भगवान्‌ महावीर की शान्त और स्थिर प्रकृति से ही. होने वाला था 
इसलिए भगवान्‌ बुद्ध ने आये चतुःसत्य के उपदेश में ही कृतकृत्यता। का 
अनुभव किया । तव भगवान्‌ महावीर -ने जो बुद्ध से न हो सका, उसे 
कर के दिखाया और वे अनेकान्तवाद के प्रज्ञापक हुए । 


अब तक मुख्य रूप से भगवान्‌ बुद्ध के अव्याक्ृत प्रश्नों को 
लेकर जेनागमाश्वित अनेकान्तवाद की चर्चा की गई है। आगें अन्य 
प्रश्नों के सम्बन्ध में अनेकान्तवाद के विस्तार की चर्चा करना इष्ट है । 
परंतु उस चर्चा के प्रारंभ करने के पहले पूर्वोक्त' “दुःख स्वक्ृत है या नहीं" 
इत्यादि प्रन्‍नन का समाधान महावीर ने क्या दिया है, उसे देख लेना 
उचित है । भगवान्‌ बुद्ध ने तो अपनी प्रकृति के अनुसार उन्त सभी प्रश्नों 
का उत्तर निषेधात्मक दिया है, क्योंकि ऐसा न कहते तो उनको 
उच्छेदवाद और शाश्वतवाद की आपत्ति का भय था। किन्तु भगवान्‌ 
का मार्ग तो शाशवतवाद और उच्छेदवाद के समन्वय का मार्ग है अतएव 
उन प्रइनों का समाधान विधिरूप से करने में उनको कोई भय नहीं 
था | उनसे प्रश्न किया गया कि क्‍या कम का कर्ता स्वयं है, अन्य है या 
उभय है ? इसके उत्तर में भगवान्‌ महावीर ने कहा कि कर्म का कर्त्ता _ 
आत्मा स्वयं है, पर नहीं है और न स्वपरोभय” । जिसमे कर्म किया है, 
चही उसका भोक्ता है यह मानने में ऐकान्तिक जाश्वतवाद की आपत्ति 
भगवान्‌ महावीर के मत में नहीं आती; क्‍यों कि जिस अवस्था में किया था, 
उससे दूसरी ही अवस्था में कर्म का फल भोगा जाता है। तथा भोक्तृत्व 


४» विनयपिटदक महावरग ५३, 3]. और अंगुत्तरनिकाय ?६70 ६'. ७ 79 
2 पु० ७. 
४० भगवतो १.६.५२. 


७६. आगम-पुग का जन-दर्शन 


५ 


अवस्था से कर्मकृतृ त्न अवस्था का भेद होने पर भी पेकान्तिक उच्छेद 
वाद की आपत्ति इसलिए नहीं आती कि भेद होते हुए भी जीवद्रव्य 
दोनों अवस्था में एक ही मौजूद है 


हि । 


६ 


द्रव्य-विचार : 
द्रव्य और पर्बाय का भेदाभेद--भगवतों में द्रव्य के विचार प्रसंग 
में कहा है कि द्रव्य दो प्रकार का है-. 





१. जीव द्रव्य 
२- अजीव द्रव्य । 
अजीव द्रव्य के मेद-प्रभेद इस प्रकार हैं--- 
अर्जीब द्रव्य 
विन | 
| | 
ख्पी अरूपी 


१. धर्मास्तिकाय 
| २. अधर्मास्तिकाय 
3. आकाज्मास्तिकाय 
४. अद्धासमय 
सब मिलाकर छ. द्वव्य होते हैं । १ धर्मास्तिकाय, २ अधर्मास्ति- 
काय, ३ आकाशास्तिकाय, ४ जीवास्तिकाय, ५ पुदुगलास्तिकायथ और 
६ काल (अद्धासमय | । 
इनमें से पाँच द्रव्य अस्तिकाय कहे जाते हैं* । क्‍यों कि उनमें 
प्रदेशों के समुह के कारण अवयवी द्रव्य की कल्पना संभ 
पर्याय-विचार में पर्यायों के भी दो भेद बनाए हैं -- 
जीव-पर्याय और 
अजीवन्पर्याय 


१. पुदूगलास्तिकाय 


न्भिं 
णि॥/ 


| «४ 
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पर्याय अर्थात्‌ विशेष समभना चाहिए । 

सामान्य-द्रव्य दो प्रकार का है--तियेंगू और ऊध्वेता । जब 
कालकृत नाना अवस्थाओं में किसी द्रव्य विशेष का एकत्व या अन्वय 
या अविच्छेद या ध्रवत्व विवक्षित हो, तव उस एक अन्वित अविच्छिन्न 
ध्रव या जाइवत अंण को ऊध्वंता सामान्‍्यरूप द्रव्य कहा जाता है। एक 
ही काल में स्थिति नाना देश में वर्तमान ताना द्रब्यों में या द्रव्यविशेपों 
में जो समानता अनुभूत होती है वही तियंग्सामान्य द्रव्य है । 


जब यह कहा जाता है, कि जीव भी द्रव्य है, धर्मास्तिकाय भी 
द्रव्य है, अधर्मास्तिकाय भी द्रव्य हैं इत्यादि, या यह कहा जाता है कि 
द्रव्य दो प्रकार का है--जीव और अजीब । या यों कहा जाता 
है कि द्रव्य छह प्रकार का है--धर्मास्तिकाय आदि; तव इन सभी वाक्यों 
में द्रव्य का अर्थ तियंग्सामान्य है। और जब यह कहा जाता है, कि जीव 
दो प्रकार का है* संसारी और सिद्ध; संसारी जीव के पाँच भेद** हैं-.. 
एकेन्द्रियांदि; पुदूगल चार प्रकार का है--स्कंघ, स्क्रंधदेश, स्कंधप्रदेश 
और परमाणु इत्यादि, तब इन वाकयों में जीव और पुदूगल शब्द 
तियंग्सामान्यरूप द्रव्य के बोधक हैं । 


परन्तु जब यह कहा जाता है, कि जीव द्रव्याथिक से भाश्वत है 
और भावाथिक से अशाहवत है*-.-तब जीव द्रव्य का मतलब ऊध्वंता- 
सामान्य से है । इसी प्रकार जब यह कहा जाता है कि अव्युच्छित्तिनय की 
अपेक्षा से, नारक** शाइवत है, तब अव्युच्छित्तिनययका विषय जीव भी 
ऊष्वतासामान्य ही अभिप्रेत है। इसी प्रकार एक जीव की जब गति 
आगति का विचार होता है अर्थात्‌ जीव मरकर कहाँ जाता है” या जन्म 
के समय वह कहाँ से आता है इत्यादि विचार-प्रसंग में सामान्य जीव 


53 भगवती १.१.१७. १.८.७२. 

5% प्रज्ञापनापद १. स्थानांग सु० ४५४८. 
३3 भगवती ७.२.२७३. 

5४ भ्रगवती ७.३.२७६. 

४» भगवती शतक, २४. 


छ्द आगम-युय का जँन-दरद्ांत 


बब्द या जीव विशेष नारकादि शब्द भी ऊध्वंता सामान्य रूप जीव द्रव्य 
के ही बोधक हैं । . 

जब यह कहा जाता है कि पुदुगल तोन प्रकार का है--.प्रयोग- 
परिणत, मिश्रपरिणत और विन्नसापरिणत; तब पुदुगल शब्द का अर्थ 
तियंग्सामान्य रूप द्रव्य है । किन्तु जब यह कहा जाता है कि पुदूगल 
अतीत, वर्तमान और अनागन तीनों कालों में जाइवत है, तब पुद्गल 
शब्द से ऊध्वेता सामान्य रूप द्वव्य विवक्षित है । इसी प्रकार जब एक 
ही परमाणु पुदुगल के विषय में यह कहा जाता है कि वह द्वव्याथिक 
दृष्टि से शाइवत है,“ तब वहाँ परमाणु पुदुगलद्रव्य शब्द से ऊध्वेता 
सामान्य द्रव्य अभिप्रेत है । 
पर्याय-विचार : 

जंसे सामान्य दो प्रकार का है, वेसे पर्याय भी दो 
प्रकार का है। तियंग््रव्य या तियेग्सामान्य के आश्रय से जो विशेष 
विवक्षित हों, वे तियंक्‌ पर्याय हैं और ऊध्वेता सामान्य रूप ध्रूव शाइवत 
द्रव्य के आश्रय से जो पर्याय विवक्षित्र हों, वे ऊध्वेत्ापर्याय हैं। नाना 
देश में स्वतन्त्र पृथक्‌ पृथक जो द्रव्य विशेष या व्यक्तियाँ हैं, वे तिय॑ग्द्रव्य 
की पर्यायें हैं. उन्हें विशेष भी कहा जाता है। और नाना काल में एक 
ही ज्ञाइवत द्रव्य की--ऊध्वंतासामान्य की जो नाना अवस्थाएँ हैं, जो 
नाना विद्यष हैं, वे ऊष्वंता सामान्य रूप द्रव्य के पर्याय हैं उन्हें परिणाम 
भी कहा जाता है। 'पर्याय' एवं 'विशेष' शब्द के द्वारा उक्त दोनों प्रकार 
की पर्यायों का बोध आगमों में कराया गया है । किन्तु परिणाम शब्द का 
प्रयोग केवल ऊब्वेतासामान्यरूप द्रव्य के पर्यायों के अर्थ में ही किया गया है । 

गौतम ने जब भगवान्‌ से पूछा कि जीवपर्याय कितने हैं--संख्यात, 
असंख्यात, या अनन्त ? तव भगवान्‌ ने उत्तर दिया कि जीवपर्याय 
अनन्त हैं। ऐसा कहने का कारण बताते हुए उन्होंने कहा है कि 
असंख्यात नारक हैं, असंख्यात असुर कुमार हैं, यावत्‌ असंख्यात स्तनित 

5६ भगवती ८.१. 


६० भगवती १.४.४२. 
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कुमार हैं, असंख्यात पृथ्वीकाय हैं यावत्‌ असंख्यात वायुकाय हैं, अनन्त 
वनस्पतिकाय हैं, असंख्यात द्वीन्द्रिय हैं यावत्‌ असंख्यात मनुष्य हैं, असंख्यात 
वानव्यंत्तर हैं यावत्‌ अनन्त सिद्ध हैं। इसीलिए जीवपर्याय अनन्त हैं । यह 
कथन प्रज्ञापना के विशेष पद में तथा भगवती में (२५.४ ) है। भगवती 
में (२५.२) जहाँ द्रव्य के भेदों की चर्चा है, वहाँ उन भेदों को प्रज्ञापना- 
गत ॒पर्यायभेदों के समान समझ लेने को कहा है । तथा जीव और 
अजीव के पर्यायों की ही चर्चा करने वाले समूचे उस प्रज्ञापना के पद 
का नाम विदेषपद दिया गया है । इस से यही फलित होता है कि प्रस्तुत 
चर्चा में पर्याय शब्द का अर्थ विशेष है अर्थात्‌ तियंक्‌ सामान्य की अपेक्षा 
से जो पर्याय हैं अर्थान्‌ विशेष विशेष व्यक्तियाँ हैं, वे ही पर्याय हैं। 
सारांश यह है कि समस्त जीव गिने जाएँ तो वे अनन्त होते हैं अत- 
एवं जीवपर्याय अनन्त कहे गए हैं । स्पष्ट है कि ये पर्याय नियंग्सामान्य 
की दृष्टि से ग्रिनाए गए हैं । 

प्रस्तुत में पर्याय शब्द तियंग्सामान्य के विशेष का वाचक है । यह 
वात अजीब पर्यायों की गिनती से भी स्पष्ट होती है ; अजीव पर्यायों 
-की गणना निम्नानुसार है--(प्रज्ञापना पद ५) 





अजीब पर्याय 
| 

| | 
अरूपी रूपी 

2. धर्मास्तिकाय १. स्कंध 

२. धर्मास्तिकायदेश २. ' स्कंधदेश 
३. धर्मास्तिकाय प्रदेश ३. स्कंध प्रदेश 
४ अधर्मास्तिकाय ४. परमाणुपुद्गल 
५, , देश 

६. ,, प्रदेश 

७. आकाशास्तिकाय 

८. » देश 
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किन्तु जीवविश्ञेपों में अर्थात्‌ नारक, देव, मनुष्य, तियँच और 
सिद्धों में जब पर्याय का विचार होता है, तव विचार का आधार 
विलकुल वदल जाता है । यदि उन विद्येपों की असंख्यात या अनन्त 
संख्या के अनुसार उनके असंख्यात या अनन्त पर्याय कहे जाएँ तो यह 
तिर्यस्धामान्य की दृष्टि से पर्यावों का कंबन सममभना चाहिए परंतु 
भगवान्‌ ने उन जीवविशेेयों के पर्याय के प्रदन में सर्वत्र अनन्त पर्याय 
ही बताए हैं । नारक जीव व्यक्तिशः असंल्यात ही हैं, अनन्त नहीं 
तो फिर उनके अनन्त पर्बाय केसे ? नारकादि सभी जीवविशेयों के 
अनन्त पर्याव ही भगवान्‌ ने बताए हैं ; तो इस पर से यह समझता चाहिए 
कि प्रस्तुत प्रसंग में पर्यायों की गिनती का जाधार बदल गया है। जीव- 
सामान्य के अनन्क्रपर्यायों का कथन तियेग्सामान्य के पर्चाव की दृष्टि से 
किया गया हैं, जब क्रि जीवविज्येप नारकादि के अनन्त पर्याय का कथन 
ऊध्वेतासामान्य को लेकर किया गया है, यह मानना पड़ता है। किसी 
एक नारक के अनन्‍तपर्याय घटित हो सकते हैं, इस वात का स्पष्टीकरण 
यों किया गया है--- 

पक नारक दूत्तरे नारक से द्रव्य की दृष्टि से तुल्य है, प्रदेज्ों 
क्री अपेक्षा से भी तुल्य, है, अवगाहना की अपेक्षा से स्थात्‌ चतुःस्थान से 
हीन, स्थात रतुल्य, स्थात्‌ चतु:स्थान से अधिक है; स्थिति 
की अपेक्षा से अवगाहना के समान है. किल्सु स्याम वर्ण पर्बाव 

से स्थात्‌ पट्स्थानसे हीन, स्थात्‌ तुल्य, स्थात्‌ पट्स्थान से 

अधिक है। इसी प्रकार शेष वणपर्याब, दोनों संघ पर्याय, पांचों रस 
पर्याय, आठों स्पर्ण पर्याव, मतिनान और जज्ञान पर्याय, श्रुतज्ञान और 
अज्ञानपर्बाय, अवधि और विशभंगपर्बाब, चल्कुदेशनपर्याय, अचल्षु्देशेनपर्याय, 
अवधिदर्शनपर्याय-इत सभी पर्यायों की अपेक्षा से स्यातु पट्स्थान पतित 
दीन है, स्थात्‌ दुल्य है, स्थात्‌ पटस्थान पतित अधिक है । इसीलिए 
नारक के अनन्त पर्याय कहे जाते हैं ।” प्रज्ञापना पद ५ | 

कहने का तात्पयं यह है कि एक नारक जीव द्रव्य की दृष्टि से 
दूसरे के समान है। दोनों के आत्म प्रदेश भी असंख्यात होने से समान 
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है, अतएव उस दृष्टि से भी दोनों में कोई विशेषता नहीं। एक नारक 
का शरीर दूसरे नारक से छोटा भी हो सकता है और बड़ा भी हो 
सकता है, और समान भी हो सकता है ! यदि शरीर में असमानता हो, 
तो उसके प्रकार असंख्यात हो सकते हैं, क्यों कि अवगाहना सर्व जघन्य 
हो तो अंगुल के असंख्यातवें भागप्रमाण होगी । क्रमशः एक-एक भाग की 
वृद्धि से उत्कृष्ट ५०० धनुष प्रमाण तक पहुँचती है ' उतने में असंख्यात 
प्रकार होंगे। इसलिए अवगाहना की दृष्टि से नारक के असंख्यात 
प्रकार हो सकते हैं। यही बात आयु के विषय में भी कही जा सकती 
है । किन्तु नारक के जो अनन्त पर्याय कहे जाते हैं, उस का कारण तो 
दूसरा ही है। वर्ण, गंध, रस, स्पशश ये वस्तुत: पुद्गल के गुण हैं किन्तु 
संसारी अवस्था में शरीररूप पुदुगल का आत्मा से अभेद माना जाता 
है । अतएवं यदि वर्णादि को भी नारक के पर्याय मानकर सोचा जाए, 
तथा मतिज्ञानादि जो कि आत्मा के गुण हैं, उनकी दृष्टि से सोचा जाए 
तवनारक के अनन्तपर्याय सिद्ध होते हैं।इसका कारण यह है कि 
किसी भी गुण के अनन्त भेद माने गए हैं। जैसे कोई एक ग्रुण इयाम हो 
दूसरा हिगुण श्याम हो, तीसरा त्रिगुण श्याम हो; यावतु अनन्तवाँ अनन्त 
गुणश्याम हो । इसी प्रकार शेष वर्ण और गंधादि के विषय में भी घटाया 
जा सकता है। इसी प्रकार आत्मा के ज्ञानादि गुण की तरतमता की 
मात्राओं का विचार कर के भी अनन्तप्रकारता की उपपत्ति की जाती 
है । अब प्रइन यह है कि नारक जीव तो असंख्यात ही हैं, तव उनमें 
वर्णादि को लेकर एककाल में अनन्त प्रकार कँसे घटाए जाएँ। इसी 
प्रशन का उत्तर देने के लिए कालभेद को बीच में लाना पड़ता है । 
अर्थात्‌ काल भेद से नारकों में ये अनन्त प्रकार घट सकते हैं। कालभेद 
ही तो ऊध्वंता-सामान्याश्रित पर्यायों के विचार में मुख्य आधार है | एक 
जीव कालभेद से जिन नाना पर्यायों को धारण करता है, उन्हें ऊध्वेना- 
सामान्याश्रित पर्याय समभना चाहिए। 


जीव और अजीव के जो ऊध्वंता-सामान्याश्रित पर्याय होते हैं, 


८घ२ए. आगम-सुग का जेन-दर्शन 


उन्हें परिणाम कहा जाता है। ऐसे परिणामों का जिक्र भगवती में तथा 
प्रज्ञापता के परिणामपद में किया गया है/-..- 


परिणाम 

8 

| | 
१. जीव-परिणाम २. श्रजीव-परिणाम 
१. गतिपरिणाम ४ ?. वंधनपरिणाम २ 
२. इन्द्रियपरिणाम ४ २. गतिपरिणाम २ 
३. कंषायपरिणाम ४ ३. संस्थानपरिणाम ५ 
४. लेश्यापरिणाम ६ ४. भेदपरिणाम ५ 
भू. योगपरिणाम ३ ५. वर्णपरिणाम ५ 
६० उपयोगपरिणाम २ ६. गंधपरिणाम ३ 
७. ज्ञानपरिणाम ५-३ ७. रसपरिणाम ५ 
८० देशनपरिणाम ३ ८. स्परशपरिणाम ८ 
&. चारित्रपरिणाम ५ €. अगुरुलधुपरिणाम १ 
१०- वेदपरिणाम ३ १०, शव्दपरिणाम २ 


जीव और अजीब के उपर्युक्त परिणामों के प्रकार एक- जीव में 
या एक अजीव में क्रमश: या अक्रमशः यथायोग्य होते हैं। जैसे किसी 
एक विवक्षित जीव में मनुष्य गति पंचेन्द्रियत्व अनन्तानुवन्धी कपाय 
क्ृष्णलेश्या काययोग, साकारोपयोगमत्यज्ञान, मिथ्याद्शन, अविरति और 
नपुंसकवेद ये सभी परिणाम युगपत्‌ हैं। किन्तु कुछ परिणाम क्रमभावी 
हैं। जब जीव मनुप्य होता है, तव नारक नहीं । किन्तु वाद में कर्मानुसार 
वही जीव मरकर नारक परिणामरूप गति को प्राप्त करता है। इसी 
प्रकार वह कभी देव या तिर्यच भी होता है। कभी एकेन्द्रिय और कभी 
द्वीन्द्रिय । इस प्रकार ये परिणाम एक जीब में क्रमश: ही हैं । 

वस्तुत: परिणाम मात्र क्रभावी ही होते हैं । ऐसा संभव है कि 
अनेक परिणामों का काल एक हो, किन्तु कोई भी परिणाम द्रव्य में 
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सदा नहों रहते । द्रव्य परिणामों का स्वीकार और त्याग करता है। 
वस्तुत: यों कहना चाहिए कि द्रव्य, फिर भले हो वह जीव हो या अजीब 
स्व-स्व परिणामों में कालभेद से परिणत होता रहता है। इसीलिए वे 
द्रव्य के पर्याय या परिणाम कहे जाते हैं । 
विशेष भी पर्याय हैं और परिणाम भी पर्याय हैं, क्यों कि 
विशेष भी स्थायी नहीं और परिणाम भी स्थायी नहीं । तियेग्सामान्य 
जीवद्॒व्य स्थायी हैं, किन्तु एक काल में वर्तमान पाँच मनुष्य जिन्हें हम 
जीवद्रव्य के विशेष कहते हैं स्थायी नहीं हैं। इसी प्रकार एक ही जीव के 
ऋ्रमिक नारक, तिर्य॑त्र, मनुष्य और देवरूप परिणाम भी स्थायी नहीं । 
अतएवं परिणाम और विशेष दोनों अस्थिरता के कारण वस्तुतः पर्याय 
ही हैं। यदि देशिक विस्तार की ओर हमारा ध्यान हो, तो नाना द्रव्यों 
के एक कालीन नाना पर्यायों की ओर हमारा ध्यान जाएगा पर काल- 
विस्तार की ओर हम ध्यान दें तो एक द्रव्य के या अनेक द्वव्यों के 
क्रमवर्ती नाना पर्यायों की ओर हमारा ध्यान जाएगा। दोनों परि- 
स्थितियों में हम द्वव्यों के किसी ऐसे रूप को देखते हैं, जो रूप स्थायी 
नहीं होता | अतएवं उन अस्थायी दृश्यमान रूपों को पर्याय ही कहना 
उचित है। इसीलिए आगम में विशेषों को तथा परिणामों को पर्याय 
कहा गया है | हम जिन्हें काल दृष्टि से परिणाम कहते हैं, वस्तुत: वे ही 
देश की दृष्टि से विशेष हैं । 
भगवान्‌ बुद्ध ने पर्यायों को प्राधान्य देकर द्रव्य जैसी त्रेकालिक 
स्थिर वस्तु का निषेध किया । इसीलिए वे ज्ञानरूप पर्याय का अस्तित्व 
स्वीकार करते हैं, पर ज्ञानपर्यायविशिष्ट आत्मद्रव्य को नहीं मानते । 
इसी प्रकार रूप मानते हुए भी वे रूपवत्‌ स्थायीद्रव्य नहीं मानते । इसके 
विपरीत उपनिषदों में कूटस्थ ब्रह्मदाद का आश्रय लेकर उसके दृश्यमान 
विविध पर्याय या परिणामों को मायिक्र या अविद्या का विलास कहा है । 
इन दोनों विरोधी वादों का समन्वय द्रव्य और पर्याय दोनों की 
पारमायिक सत्ता का समर्थन करने वाले भगवान्‌ महावीर के वाद में 
है | उपनिपदों में प्राचीत सांख्यों के अनुसार प्रकृति परिणामवाद है, 
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किन्तु आत्मा तो कूटस्थ ही माना गया है । इसके विपरीत भगवान्‌ 
महावीर ने आत्मा और जड़ दोनों में परिणमन-शीलता का स्वीकार करके 
परिणामवाद को सर्वेग्यापी करार दिया है । 


द्रव्य-पर्याय का भेदाभेद 
द्रव्य और पर्याय का भेद है या अभेद--इस प्रइन को लेकर 
भगवान्‌ महावीर के जो विचार हैं उनकी विवेचना करना यहाँ पर 
अब प्राप्त है-- 
भगवती-सृत्र में पाइवे-शिप्यों और महावीर-द्िष्यों में हुए एक 
विवाद का जिक्र है। पाइवंशिष्यों का कहना था कि अपने प्रतिपक्षी 
सामायिक और उसका अथ नहीं जानते | तब प्रति-पक्षी श्रमणों ने उन्हें 
समभाया कि-- 
“आया णे अज्जो, सामाइए, आया णें अक्जो, सामाइयरस जद्ठे।?  * 
भगवती १,६.७७ 
अर्थात्‌ आत्मा ही सामायिक है और आत्मा ही सामायिक का 
अथ है। 
आत्मा द्रव्य है और सामायिक उसका पर्याय । उक्त वाक्य से 
यह फलित होता है कि भगवान्‌ महावीर ने द्रव्य और पर्याय के अभेद 
॥ समर्थन किया था, किन्तु उनका अभेद समथन आपेक्षिक है । मर्थात्‌ 
द्रव्य-दृष्टि की प्रधानता से द्रव्य और पर्याय में अभेढ है, यह्‌ उनका मत 
होना चाहिए, क्‍यों कि अन्यत्र उन्होंने पर्याय और द्रव्य के भेद का भी 
समर्थन किया है। और स्पष्ट किया है कि अस्थिर पर्याय के नाथ होने 
पर भी द्रव्य स्थिर रहता है" । यदि द्रव्य और पर्याय का ऐकान्तिक अभेद 
इप्ट होता तो बे पर्याय के नाश के साथ तदभिन्न द्रव्य का भी नाथ 
प्रतिपादित करते । अतएवं इस दूसरे प्रसंग में पर्याय-दृष्टि की प्रधानता 
से द्रव्य और पर्याय के भेद का समर्थन और प्रथम प्रसंग में द्रव्य-दृष्टि 
7] “से नृणं भंते श्रथिरे पलोटूइ नो थिरे पलोटूइ अधिरे भज्जइ, नो घिरे भज्जइ, 
श्गए बाले बालियत्तं श्रसासयं, सासए पंडिए पंडियत्तं श्रसासय॑ ? हंता गोयमा ! श्रथिरे 
ग्लोटूइ आव पंडियत्तं श्रसासयं ।” भगवती--१.६.६०. 


| 


प्रमैम-लण्ड प्र्भ 


के प्राधान्य से द्रव्य और पर्याय के अभेद का समर्थन किया है। इस 
प्रकार अनेकान्तवाद की प्रतिप्ठा इस विपय में भी की है, यह ही 
मानना चाहिए । 


आत्म-द्रव्य और उसके ज्ञान-परिणाम को भी भगवान्‌ महावीर 
ने द्रव्य-द्प्टि से अभिन्न बताया है जिसका पता आचारांग और भगवती 
के वाक्‍्यों से चलता है-- 
“जे आया से विज्नाया, जे विज्नाया से आया । जेण विजाणइ से आया ।” 
| आचारांग-१.,५.५. 


- “आया भंते, चाणे अन्नारो ?” गोयमा, आया सिय नाणे सिय भन्नारो; 
नाशे पुणे नियम॑ आया भगवती-१२.१०.४६८ 


ज्ञान तो आत्मा का एक परिणाम है, जो सदा बदलता रहता है। 
इससे ज्ञान का आत्मा से भेद भी माना गया है । क्‍यों कि एकान्त अभेद 
होता तो ज्ञान विशेप के नाश के साथ आत्मा का नाश भी -मानना प्राप्त 
होता । इसलिए पर्याय-दृष्टि से आत्मा और ज्ञान का भेद भी है। इस 
बात का स्पष्टीकरण भगवतीगत आत्मा के आठ भेदों से हो जाता है । 
उसके अनुसार परिणामों) के भेद से आत्मा का भेद मानकर, आत्मा 
के आठभेद माने गये हैं-- 


हि 


“कइविहा भ॑ भंते आया पण्णतता ?” गोयसा, अट्ठबिहा आया पषण्णत्ता। 
त॑ जहा दवियाया, कसायाया, योगाया, उवपोगाया, णाणाया दंसणाया, चरित्ताया, 
चौरियाया ॥ ॥ 

भगवती-१२.१०.४६९७ 


इन आठ प्रकारों में द्रव्यात्मा को छोड़ करं बाकी के सात आत्म- 
भेद कपाय, योग, उपयोग, ज्ञान, दर्शन, चारित्र और वीये रूप पर्यायों 
को लेकर किए गए हैं। इस विवेचन में द्रव्य और पर्यायों को भिन्न , 
माना गया है, अन्यथा उक्त सूत्र के अनन्तर प्रत्येक जीव में उपर्युक्त आठ 
आत्माओं के अस्तित्त्व के विपय में आने वाले प्रइनोत्तर संगत -नहीं हो 
सकते । 'प्रश्न--जिस को द्र॒व्यात्मा है, क्या उसको कषायात्मा आदि हैं या 


५६ शभ्ागमन-्युग का जेन-दर्दान 


नहीं ? या जिसको कषायात्मा हैं, उसको द्रव्यात्मा आदि हैं या तहीं-। 
उत्तर-- द्रव्यात्मा के होने पर यथायोग्य कपायात्मा आदि होते भी हैं और 
नहीं भी होते, किन्तु कषायात्मा आदि के होने पर द्रव्यात्मा अवश्य होती 
है। इसलिए यही मानना पड़ता है कि उक्त चर्चा द्रव्य और पर्याय के भेद 
को ही सूचित करती है । 

प्रस्तुत द्वव्य-पर्याय के भेदाभेद का अनेकान्तवाद भी भगवान्‌ 
महावीर ने स्पष्ट किया है, यह अन्यत्र आगम-वाक्‍्यों से भी स्पष्ट हो 
जाता है। 
जीव और अजीव को एकानेकता : 

एक ही वस्तु में एकता और अनेकता का समन्वय भी भगवान्‌ 
महावीर के उपदेश से फलित होता है। सोमिल ब्राह्मण ने भगवान्‌ 
महावीर से उनकी एकता-अनेकता का प्रइन किया था | उस का जो 
उत्तर भगवान्‌ महावीर ने दिया है, उससे इस विषय में उन की अनेकान्त- 
वादिता स्पष्ट हो जाती है-- 

"सोमिला दब्वद्ठयाएं ऐगे अहें, नाणदंसणट्ठ्याए दुबिहे अहं, पएसद्ठयाए 
अक्सए वि बहूं, अव्वए वि भहू, श्रवट्टिए वि श्रहं, उवयोगट्ठ्याएं श्रणेग- 
भुयभावभविए वि शझहं ।” भगवती १.८.१० 

अर्थात्‌ सोमिल, द्रव्यदृष्टि से मैं एक हूँ । ज्ञान और दर्शन रूप 

दो पर्याग्रों के प्राधान्य से मैं दा हूँ। कभी न्यूनाधिक नहीं होने वाले 

प्रदेशों की दृष्टि से मैं अक्षय हूँ, अव्यय हूँ एवं अवस्थित हूँ | तीनों काल 
में बदलते रहने वाले उपयोग स्वभाव की दृष्टि से मैं अनेक हैँ । 

इसो प्रकार अजीब द्रव्यों में भी एकता-अनेकता के अनेकान्त 

को भगवान ने स्वीकार किया है। इस बात की प्रतीति प्रज्ञापना के अल्प- 

हुत्व पद से होती है, जहाँ कि छठों द्वव्यों में पारस्परिक न्यूनता, तुल्यता 

ओर अधिकता का विचार किया है । उस प्रसंग में निम्न वावय आया है--. 

/“गोयमा, सच्चत्योवे एगे धम्मत्यिकाए दव्वहुयाए, से चेच पएसद्ठ्याए 
भ्रसंखेज्जगुणें ।"****'सब्व॒त्थोवे पोग्गलत्थिकाए दब्बहुयाए, से चेद पएसहुयाए 
अस खेज्जगुणे ।”' प्रशापनापद---३. सु० ५६॥ 





४२ अगवती १६.' 


प्रमेय-सण्ड घछ 


धर्मास्तिकाय को द्रव्यदृष्टि से एक होने के कारण सर्वस्तोक 
कहा और उसी एक धघर्मास्तिकाय को अपने ही से असंख्यात ग्रुण भी 
कहा, क्योंकि द्रव्यदृष्टि के प्राधान्य से एक होते हुए भी प्रदेश के प्राधान्य 
से धर्मास्तिकाय असंख्यात भी है ! यही वात अधर्मास्तिकाय को भी -लागू 
की गई है। अर्थात्‌ वह भी द्रव्यदृष्टि से एक और प्रदेशदृष्टि से असंख्यात 
है | भाकाश द्र॒व्यदृष्टि से एक होते हुए भी अनन्त है, क्योंकि उसके प्रदेश 
अनंत हैं। संख्या में पुदूगल द्रव्य अल्प हैं, जब कि उनके: प्रदेश 
असंख्यातगुण हैं। 
इस प्रकार हम देखते हैं कि जीव और अजीव दोनों में अपेक्षा 
भेद से एकत्व और अनेकत्व का समन्वय करने का स्पष्ट प्रयत्न भगवान्‌ 
महात्रीर ने किया है। 
इस अनेकान्त में ब्रह्म-तत््व की ऐकान्तिक निरंशता और एकता 
तथा वांद्धों के समुदायवाद की ऐकान्तिक सांशता और अनेकता का 
समन्वय किया गया है, परन्तु उस जमाने में एक लोकायत मत ऐसा 
भी था जो सबको एक मानता था, जब कि दूसरा लोकायत मत सबको 
पृथक मानता था?। इन दोनों लोकायतों का समन्वय भी प्रस्तुत एकता- 
अनेकता के अनेकान्तवाद में हो, तो कोई आइचय नहीं । भगवान्‌ बुद्ध ने 
उन दोनों लोकायतों का अस्वीकार किया है, तव भगवान्‌ महावीर ने. 
दोनों का समन्वय किया हो, तो यह स्वाभाविक है । 
परमाणु की नित्यानित्यता : 
सामान्यतया दाशंनिकों में परमाणु जब्द का अर्थ रूपरसादियुक्त 
परम अपकृप्ट द्रव्य--जैसे पृथ्चीपरमाणु आदि लिया जाता है, जो कि 
जड़--अजीव द्रव्य है । परन्तु परमाणु शब्द का अंतिम सूक्ष्मत्व मात्र अर्थ 
लेकर जैनागमों में परमाणु के चार भेद भगवान्‌ महावीर ने बताए हैं-- * 
“गोयमा, चउब्विहें परमाण्‌ पन्नत्ते तंजहा--१ दब्वपरमाण, २ खेत्तपरमाणू 
“४ ३ कालपरसाणु ४ भावपरसाणू ।” भगवती २०.५. 
७५ /ब्बं एकत्तंति खो ब्राह्मण ततियं एतं लोकायतं ।'*'/“''सब्बं पुथुत्त ति खो 
ब्राह्मण चतुरत्य एवं लोकायतं । एते ग्राह्मण उभो श्रन्ते अनुपगम्म मज्केन तथागतो घम्म 
देसेति । अ्विज्ञापच्चया संखारा'** *” संयुत्तनिकाय >(॥. 48. 


८८... शाव्रम-युय का जन-दर्शन 


अथर्त परमाणु चार प्रकार के हैं 
१. द्रव्य-परमाणु 
- क्षेत्र-परमाणु 
- काल-परमाणु 
« भाव-परमाणु 
वर्णादिपर्याय की अविवक्षा से सृक्ष्मतम द्रव्य परमाणु कहा जाता है । 
यही पुदुंगल परमाणु है जिसे अन्य दाशनिकोंने भी परमाणु कहा है,आकाश 
द्रव्य का सूक्ष्मतम प्रदेश क्षेत्रपरमाणु है | सूक्म्तम समय कालपरमाणु है । 
जब द्रव्य परमाणु में रूयादिपर्याय प्रधानतया विवक्षित हों, तब वह 
भावपरमाणु है । 
द्रव्य परमाणु अच्छेय्य, अभेद्य, अदाह्य और बग्राह्य है। क्षेत्र- 
परमारप्‌ अनर्थ, अमध्य, अप्रदेश और अविभाग है । कालपरमाणु अवर्ण, 
अगंध, अर॒स और अस्पर्श है। भावपरमाणु वर्ण, गंध, रस और स्पर्ष- 
युक्त है । ७8४ 
दूसरे दाशनिकों ने द्रव्यपरमाणु को एकान्त नित्य माना है, तब 
भगवान्‌ महावीर ने उसे स्पष्ट रूप से नित्यानित्य बताया है-- 
“परमाणुपोग्गले ण॑ भंते कि सासए अ्रसासए ?” 
“गोयमा, सिय सासए सिए पअ्तासए”। 
“से केणहू ण॑ 
“गोयमा, दवब्बट्धयाए सासए वन्नपज्जवेहि जाब फासपज्जबरेहि प्रसासए 7” 
भगवती---१४.४.५१२, 
अर्थात्‌ परमाणु पुदुगल द्रव्यदृष्टि से शाइवत है और वही वर्ण, 
रस, गंध और स्प् पर्यायों की अपेक्षा से अश्ाइवत है । 


न्ध्ण 


०<्‌ 


अन्यत्र द्रव्यदृष्टि से परमाणु की शाइवतता का प्रतिपादन इन 
शब्दों में किया है-- 


“एस ण॑ भंते, पोर्गले तीतमणंत सासय॑ समय भुवीति वत्तव्वें सिया ?” 
/हंता गोयमा, एस णं॑ पोग्गले'” **“सिया ।” 





०8 भगवती २०.५. 


प्रमेय-खण्ड घ्& 


“एस णें भंते, पोग्गले पडुप्पश्न' सासयं समय भवतीति वत्तव्वं सिया ?” 


/हुता गोयसा !” ; 
“एस णं॑भंते ! पोरले श्रणागयसणंत॑ सासयं समय भविस्सतीति वत्तव्वं 
सिया ?” “हुंता गोयमां !” भगवती, १४, ४. ५१० 


तात्पय इतना ही है कि तीनों काल में ऐसा कोई समय नहीं 
जब पुदुगल का सातत्य न हो । इस प्रकार पुदुगल द्रव्य की नित्यता का 
द्रव्यदृष्टि से प्रतिपादन कर के उसकी अनित्यता कंसे है इसका भी 
प्रतिपादन भगवान्‌ महावीर ने किया है-- 

“एस ण॑ भंते पोरगले तीतमणंत॑ सासयं समय लुषली, समय झ्लुक्खों, समय 
लुब्सी वा अरलुद्खी वा ? पुव्चि चर्ण फारणेंणं अणेगवन्नं श्रणेगरूव॑ परिणाम 
परिणमरतति, भ्रह से परिशामे निज्जन्ने भवति तश्रो पच्छा एगवन्नों एगरूवे सिया?” 

/हुंता गोयमा !*****'छुगरूवे सिया।! भगवती १४.४.५१०. 
अर्थात्‌ ऐसा संभव है कि अतीत काल में किसी एक समय में जो 
पुदूगल परमाणु रूक्ष हो, वही अन्य समय में अरूक्ष हो । पुदूगल स्कंध 
भी ऐसा हो सकता है। इसके अलावा वह एक देशु से रूक्ष और दूसरे 
देश से अरूक्ष भी एक ही समय में हो सकता है । यह भी संभव है कि 
स्वभाव से या अन्य के प्रयोग के द्वारा किसी पुदूगल में अनेकवर्ण- 
परिणाम हो जाएँ और वंसा परिणाम नष्ट होकर बाद में एकवर्ण- 
परिणाम भी उसमें हो जाए । इस प्रकार पर्यायों के परिवर्तन के कारण 
पुदूगल की अनित्यता भी सिद्ध होती है और अनित्यता के होते हुए भी 
उसकी नित्यता में कोई बाधा नहीं आती । इस बात को भी तीनों काल 
में पुद्गल की सत्ता वता कर भगवान्‌ महावीर ने स्पष्ट किया है-- 
भगवती १४.४,५१० । 


अस्ति-नास्ति का अनेकान्त : 

'सर्व॑ अस्ति! यह एक अन्त है, 'सर्व॑ नास्ति' यह दूसरा अन्त है। 
भगवान्‌ बुद्ध ने इन दोनों अन्तों का अस्वीकार कर के मध्यममार्ग का 
अवलंबन करके प्रतीत्यसमुत्पाद का उपदेश दिया है, कि अविद्या होने से 
संस्कार है इत्यादि-- 


६०. आगम-युग का जैन-दर्शन , 


-“सब्बं भ्रत्यीति खो ब्राह्मण श्रयं एको श्रन्तो ।'*'**'सब्बं नत्थीति खो ब्राह्मण 
ञ्य॑ ढुतियों श्रन्तो । एते ते ब्राह्मण उभो श्रस्ते श्रनुपगम्म सज्केन तथागतो धम्मर देसेति- 
अ्धिज्जापच्चया संखारा'**"" संयुत्तनिकाय >॥] 47 

अन्यत्र भगवान्‌ बुद्ध ने उक्त दोनों अन्तों को लोकायत बताया 
है--वही >»ा 48, 

इस विषय में प्रथम तो यह बताना आवश्यक है कि भगवान्‌ 
महावीर ने सर्व अस्ति' का आग्रह नहीं रखा है किन्तु जो “अस्ति' है 
उसे ही उन्होंने 'अस्ति' कहा है और जो नास्ति है उसे ही 'नास्ति' 
कहा है । सर्व नास्ति' का सिद्धान्त उनको मान्य नहीं । इस वात का 
स्पप्टीकरण गौतम गणधर ने भगवान्‌ महावीर के उपदेशानुसार अन्य 
तीथिकों के प्रश्नों के उत्तर देते समय किया है-- 

"तो खलु वर देवाशुप्पिया, अत्थिभाव॑ं नत्थित्ति बदामो, नत्यिभाव॑ अत्वथित्ति 
बदामों । अम्हे णं देवाणुप्पिया ! सब्ब॑ अत्यिभावं॑ अत्थीति बदासो, सब्वं नत्यिभाव॑ 


नत्थीति बदामों ।” भगवती ७.१०.३०४: 
भगवान्‌ महावीर ने अस्तित्व और नास्तित्व दोनों का परिणमन 


स्वीकार किया है। इतना ही नहीं, किन्तु अपनी आत्मा में अस्तित्व 
और नास्तित्व दोनों के स्वीकारपूर्वक दोनों के परिणमन को भी स्वीकार 
किया है । इस से अस्ति और नास्ति के अनेकान्तवाद की सूचना उन्होंने 


की है यह स्पष्ट है । 
“से नृणं भंते, अत्थित्तं अत्थित्ते परिणमह्द, नत्थित्तं नत्यित्ते परिणमह ?” 
“हुंता गोयमा [:****“परिणमइ ।” 


“जण्णं भंते, अत्थित्तं अत्यित्ते परिणसद्द नत्यथित्तं नत्यिरों परिणमइ तं कि 

पयोगता वीससा ?” 

“गोयमा | पयोगसा वि तं वीससाचवि त॑ ।” 

“जहा ते भंते, अत्यित्तं अत्यित्ते परिणमइ तहा ते नत्थित्त नत्यित्ते यरिणमइ? 

जहा ते नत्थित्तं नत्यित्ते परिणमइ तहा ते अत्तथित्त अत्थित्ते परिणमद्ट ?” 

“हुंता गोयमा ! जहा में अत्थित्त" भगवती १.३.३३. 

जो वस्तु स्वद्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव की अपेक्षा से अस्ति' है 

वही परद्रव्य- क्षेत्रकाल-भाव की अपेक्षा से 'नास्ति' है। जिस रूप से वह 
“अस्ति! है, उसी रूप से 'नास्ति' नहीं किन्तु 'अस्ति' ही है। और जिस 
रूप से वह 'नास्ति' है उस रूप से 'अस्ति” नहीं, किन्तु 'नास्ति' ही है । 
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किसी वस्तु को स्वेथा 'अस्ति' माना नहीं जा सकता | क्‍यों कि ऐसा 
मानने पर ब्रह्मवाद या सर्वेक्य का सिद्धान्‍्त फलित होता है और शाइव- 
तवाद भी आ जाता है। इसी प्रकार सभी को सर्वथा 'नास्ति” मानने 
पर सर्वशून्यवाद या उच्छेदवाद का प्रसंग प्राप्त होता है। भगवान्‌ ब॒द्ध 
ने अपनी प्रकृति के अनुसार इन दोनों वादों को अस्वीकार करके मध्य 
माग से प्रतीत्यसमुत्पाद वाद का अवलम्वन किया है | जब ,कि अनेकान्त 
वाद का अवलम्बन कर के भगवान्‌ महावीर ने दोनों वादों का समन्वय 
किया है। 


इस प्रकार हम देखते हैं कि ज॑ंनागमों मे अस्ति-नारित, नित्या- 
नित्य, भेदाभेद, एकानेक तथा सान्‍्त-अननन्‍्त इन विरोधी धर्म-युगलों को 
अनेकान्तवाद के आश्रय से एक ही वस्तु में घटाया गया है। भगवान्‌ 
ने इन नाना वादों में अनेकान्तवाद की जो प्रतिष्ठा की है, उसी का 
आश्रयण करके बाद के दाशंनिकों ने ताकिक ढंग से दशनान्तरों के 
खण्डनपूर्वक इन्हीं वादों का समर्थन किया है। दाशेनिक चर्चा के विकास 
के साथ ही साथ जेसे-जंसे प्रब्नों की विविधता बढ़ती गई, वंसे बसे 
अनेकान्तवाद का क्षेत्र भी विस्तृत होता गया । परन्तु अनेकान्तवाद के 
मूल प्रश्नों में कोई अंतर नहीं पड़ा | यदि आगममों भें द्रव्य और पर्याय 
के तथा जीव और शरीर के भेदाभेद का अनेकान्तवाद है, तो दाशंनिक 
विकास के युग में सामान्य और विशेष, द्वव्य और गुण, द्रव्य और कम, 
द्रव्य और जाति इत्यादि अनेक विपयों में भेदाभेद की चर्चा और समयंन 
हुआ है। यद्यपि भेदाभेद का क्षेत्र-विकसित्त और विस्तृत प्रतीत होता 
है, तथापि सब का मूल द्रव्य और पर्याय के भेदाभेद में ही है, इस बात 
को भूलना न चाहिए । इसी प्रकार नित्यानित्य, एकानेक, अस्ति-नास्ति, 
सान्त-अनन्त इन धर्म-युगलों का भी समन्वय क्षेत्र भी कितना ही विस्तृत 
व विकसित क्‍यों न हुआ हो, फिर भी उक्त धर्म-युगलों को लेकर आगम 
में चर्चा हुई है, वही मूलाधार है और उसी के ऊपर भागे के सारे 
अनेकान्तवाद का महावृक्ष प्रतिष्ठित है, इसे निश्चयपुर्बंक स्वीकार करना 
चाहिए । 
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स्थाह्द और सप्तभंगी : 
विभज्यवाद और अनेकान्तवाद के विषय में इतना जान लेने के 
बाद ही स्याद्वाद की चर्चा उपयुक्त है। अनेकान्तवाद और विभज्यवाद 
में दो विरोधी धर्मो का स्वीकार समान भाव से हुआ है । इसी आधार 
पर विभज्यवाद और- अनेकान्तवाद पर्याय शब्द मान लिए गए हैं । परन्तु 
दो विरोधी “धर्मों का स्वीकार किसी न किसी अपेक्षा विशेष से ही हो 
सकता है--इस भाव को सूचित करने के लिए वाकयों में 'स्थात्‌' शब्द 
के प्रयोग की प्रथा हुई । इसी कारण अनेकान्तवाद स्याद्वाद के नाम से 
भी प्रसिद्ध हुआ | अब ऐतिहासिक दृष्टि से देखना यह है कि आगमों में 
स्थात्‌ शब्द का प्रयोग हुआ है कि नहीं अर्थात्‌ स्याद्वाद का वीज आगमों 
में है या नहीं । ह 
प्रोफेसर उपाध्ये के मत से 'स्याह्वाद' ऐसा शब्द भी आमम में है । 
उन्होंने सृत्रकृतांग की एक गाथा में से उस शब्द को फलित किया है।। 
परन्तु टीकाकार को उस गाथा में 'स्याह्माद' शब्द की गंध तक नहीं 
आई है । प्रस्तुत गाथा इस प्रकार है" 
“तो छायए नो वि य लूसएज्जा मां न सेवेज्ज पगासणं थ । 
न यावि पन्‍्नें परिहास कुज्जा न यासियावाय वियागरेज्जा ।” 
सुन्नुकु० १.१४.१६। 
गाथा-गत 'त यासियावारय इस अंश का टीकाकार ने 'त चाशी- 
वर्दं' ऐसा संस्कृत प्रतिरूप किया है, किन्तु प्रो० उपाध्ये के मत से वह 
'न चास्याद्वादं होना चाहिए। उनका कहना है कि आचार्य हेमचन्द्र के 
नियमों के अनुसार “आशिष्‌' हव्द का प्राकृतरूप 'आसी” होना चाहिए 
स्वयं हेमचन्द्र ने आसीया ऐसा एक दूसरा रूप भी दिया है। आचार्य 
हेमचन्द्र ने स्याह्माद के लिए प्रकृतरूप 'सियावाओ' दिया है”। प्रो० 
उपाध्ये का कहना है कि यदि इस 'सियावाओ' शब्द पर ध्यान दिया 





४५ झोरिएन्टल कोन्फरंस-नवस अधिवेशन को प्रोसिडींग्स पृ० ६७. 
४९ प्राक्ृतव्या० ८५.२.१७४. 
- ० वही ८५.२.१०७. 
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जाए, तो उक्त गाथा में अस्याद्वादवचन के प्रयोग का ही निषेध मानना 
ठीक होगा क्‍योंकि यदि टोकाकार के अनुसार आशीर्वाद वचन के प्रयोग 
का निषेध माना जाए तो कथानकों में 'धर्मलाभ' रूप आशीव॑चन का 
प्रयोग जो मिलता है, वह असंगत सिद्ध होगा। 

आगमों में 'स्याद्वाद! शब्द के अस्तित्व के विषय में टीकाकार 
और प्रो० उपाध्ये में मतभेद हो सकता है, किन्तु 'स्यात्‌” शब्द के अस्तित्व 
में तो विवाद को कोई स्थान नहीं । भगवती-सूत्र में जहाँ कहीं एक 
वस्तु में नाना धर्मों का समन्वय किया गया है, वहाँ सर्वत्र तो 'स्यात्‌' 
शब्द का प्रयोग नहीं देखा जाता, किन्तु कई ऐसे भी स्थान हैं, जहाँ स्यात्‌' 
शब्द का प्रयोग अवश्य किया गया है। उनमें से कई स्थानों का उद्धरण 
पूर्व में की गई अनेकान्तवाद तथा विभज्यवाद की चर्चा में वाचकों के 
लिए सुलभ है। उन स्थानों के अतिरिक्त भी भगवती में कई ऐसे स्थान 
हैं, जहाँ 'स्थात्‌' शब्द, प्रयुक्त हुआ है** । इसलिए 'स्यात्‌' शब्द के प्रयोग 
के कारण ज॑नागमों ,में स्थाह्वाद का अस्तित्व सिद्ध ही मानना चाहिए । 
तो भी यह देखना आवश्यक है कि आगम-काल में स्याह्वाद का रूप क्‍या 
रहा है और स्याद्वाद के भंगों की भूमिका क्‍या है ? 


भंगों का इतिहास : 
अनेकान्तवाद की चर्चा के प्रसंग में यह स्पष्ट होगया है कि 
भगवान्‌ महावीर ने परस्पर विरोधी धर्मों का स्वीकार एक ही धर्मी में 
किया और इस प्रकार उनकी समन्वय की भावना में से अनेकान्तवाद 
का जन्म हुआ है | किसी भी विपय में प्रथम अस्ति--विधिपक्ष होंता 
है । तब कोई दूसरा उस पक्ष का नास्ति--निपेध पक्ष लेकर खण्डनं 
करता है। अतएव समन्‍्वेता के सामने जब तक दोनों विरोधी पक्षों 
की उपस्थिति न हो, तव तक समन्वय का प्रश्न उठता ही नहीं । इस 
प्रकार अनेकान्तवाद या स्थाह्वाद की जड़ में स्वेप्रथम-अस्ति और नास्ति 
पक्ष का होना आवश्यक है। अतएव स्याह्वाद के भंगों में स्व प्रथम इन 
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को स्थान मिले यह स्वाभाविक ही है। भंगों के साहित्यिक इतिहास की 
ओर ध्यान दें, तो हमें सर्व प्रथम ऋग्वेद के नासदीय सुक्त में भंगों का कुछ 
आभास मिलता है ! उक्त सूक्त के ऋषि के सामने दो मत थे। कोई जगत 
के आदि कारण को सत्‌ कहते थे, तो दूसरे असत्‌ । इस प्रकार ऋषि के 
सामने जब समन्वय की सामग्री उपस्थित हुईं, तब उन्होंने कह दिया वह 
सत्‌ भी नहीं असत्‌ भी नहीं । उन का यह निषेध-मुख उत्तर भी एक पक्ष 
में परिणत हो गया । इस प्रकार, सत्‌, असत्‌ और अनुभय ये तीन पक्ष 
तो ऋग्वेद जितने पुराने सिद्ध होते हैं ॥ 
उपनिषदों में आत्मा या ब्रह्म को ही परम-तत्त्व मान करके 

आन्तर-बाह्य सभी वस्तुओं को उसी का प्रपझऊच मानने की प्रवृत्ति हुई, 
तव॒यह स्वाभाविक है कि अनेक विरोधों की भूमि ब्रह्म या आत्मा हीं 
बने । इसका परिणाम यह हुआ कि उस आत्मा, ब्रह्म या ब्रह्महूप विश्व 
को ऋषियों ने अनेक विरोधी धर्मों से अलंकृत किया | पर जब उन 
विरोधों के ताकिक समन्वय में भी उन्हें सम्पूर्ण संतोप लाभ न हुआ तव 
उसे वचनागोचर--अवकक्‍्तव्य-श्रव्यपदेश्य वता कर व अनुभवगम्य कह 
कर उन्होंने वर्णन करना छोड़ दिया । यदि उक्त प्रक्रिया को ध्यान में 
रखा जाए तो “तदेजति तननेजति” (ईशा० ५), “श्रणोरणीयान्‌ महतो 
महीयान्‌” (कठो० १.२.२०. श्वेता० ३-२०) “संयुक्तमेतत क्षरमक्षरं च 
व्यक्ताव्यकंत॑ भरते विश्वसीश: । अ्रनीशश्चात्मा” (र्वेता० १.८), 
“सदसद्वरेण्यम्‌” (मुण्डको० २.२.१) इत्यादि उपनिपद्वाक्यों में दो 
विरोधी घधर्मो का स्त्रीकार किसी एक ही धर्मी में अपेक्षा भेद से किया 
गया है, यह स्पष्ट हो जाता है। 

विधि और निषेध दोनों पक्षों का विधिमुख से समन्वय उन वाक्यों 
में हुआ है । ऋग्वेद के ऋषि ने दोनों विरोधी पक्षों को अस्वीकृत करके 
निषधमुख से तीसरे अनुभय पक्ष को उपस्थित किया है। जब कि उप- 
निपदों के ऋषियों ने दोनों विरोधी धर्मों के स्वीकार के द्वारा उभयपक्ष 
का समन्वय कर के उक्त वाक्‍यों में विधि-मुख से चौथे उभयभंग का 
आविप्कार किया । | 
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किन्तु परम-तत्त्व को इन धर्मों का आधार मानने पर उन्हें जब 
विरोध की गंध आने लगी, तव फिर अन्त में उन्होंने दो मार्ग लिए । जिन 
धर्मो को दूसरे लोग स्वीकार करते थे, उतका निषेध कर देना यह प्रथम 
मार्ग है। यानि ऋग्वेद के ऋषि की तरह अनुभय पक्ष का अचलम्बन 
करके निषेध-मुख से उत्तर दे देता कि वह त सत्‌ है न असतु--“न सन्न- 
चासत्‌” (ह्वेता० ४.१८) । जब इसी निषेध को “स एष नेति नेति” 
(बृहदा० ४.५-१५) की अंतिम मर्यादा तक पहुँचाया गया, तव इसी 
में से फलित हो गया कि वह अवक्तव्य है-यही दूसरा मागे है। 
“यतो याचो निवत्न्ते” (तैत्तिरी० २.४.) ' यद्वाचानभ्युदितम” (केव० १.४.) 
“लैब बाचा न सनसा भाप्तुं शक््योः” (कठो० २.६.१२) अ्रदृष्टमव्यवहायंमग्राह्ममलक्ष- 
णमचिन्त्यभव्यपदेशयमेकात्सप्रत्ययसारं प्रपञचोपशर्म शान्तं शिवमद्व॑त्तं चतुर्थ मन्यम्ते स 
आत्मा स विज्ञेयः । [माण्डूक्यो ० ७) 
आदि-आदि उपनिपहाक्थों में इसी अवक्तव्यभंग की चर्चा है। 

इतनी चर्चा से स्पप्ट हैं कि जब दो विरोधी धर्म उपस्थित होते 
हैं, तब उसके उत्तर में तीसरा पक्ष निम्न तीन तरह से हो सकता है । 


१. उभय विरोधी पक्षों को स्वीकार करने वाला (उभय) । 


२. उभय पक्ष का निषेध करने वाला (अनुभय) । 
३. अवक्तब्य । 


इन में से तीसरा प्रकार जैसा कि पहले बताया गया, दूसरे का 
विकसित रूप ही है। अतएवं अनुभय और अवक्तव्य को एक ही भंग 
समझना चाहिए । अनुभय का तात्पय यह है, कि वस्तु उभयरूप से वाच्य 
नहीं अर्थात्‌ वह सत्‌ रूप से व्याकरणीय नहीं और असद्रप से भी व्याकर- 
णीय नहीं । अतएव अनुभय का दूसरा पर्याय अवक्तव्य हो जाता है। 


इस अवक्तव्य में और वस्तु की सर्वथा अवक्तव्यता के पक्ष को व्यक्त 
करने वाले अवक्तव्य में जो सृक्ष्म भेद है, उसे ध्यान में रखना आवश्यक 
है । प्रथम को यदि सापेक्ष अवक्तव्य कहा जाए तो दूसरे को निरपेक्ष 
अवक्तव्य कहा जा सकता है । जब हम किसी वस्तु के दो या अधिक धर्मों 
को मन में रख कर तदर्थ शब्द की खोज करते हैं, तब प्रत्येक धर्म के 
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वाचक भिन्न-भिन्न शब्द तो मिल जाते हैं, किन्तु उन छाब्दों के क्रमिक 
प्रयोग से विवक्षित सभी धर्मों का बोध युगपत्‌ नहीं हो पाता । अतएव 
वस्तु को हम अवक्तव्य कह देते हैं। यह हुई सापेक्ष अवक्तव्यता | दूसरे . 
मिरपेक्ष अवक्तव्य से यह प्रतिपादित किया जाता है कि वस्तु का पारमा- 
थिक रूप ही ऐसा है, जो शब्द का गोचर नहीं। अतएव उस का वर्णन 
शब्द से हो ही नहीं सकता । 


स्थांद्राद के भंगों में जो अवक्तव्य भंग है, वह सापेक्ष अवक्तव्य है। 
और बक्तंव्यत्व-अवक्तब्यत्व ऐसे दो विरोधी धर्मों को लेकर जैनाचार्यों ने 
स्वृतन्त्र सप्तभंगी की जो योजना की है, वह निरपेक्ष अवक्तव्य को लक्षित 
कर के की है; ऐसा प्रतीत होता है । अतएवं अवक्तव्य शब्द का प्रयोग 
संकुचित और विस्तृत ऐसे दो अर्थ में होता है, यह मानना चाहिए। 
विधि और निषेध उभय रूप से वस्तु की अवाच्यता जब अभिप्रेत हो, तव 
अवक्तव्य संकुचित या सापेक्ष अवक्तव्य है। और जब सभी प्रकारों का 
निषेध करना हो, तव विस्तृत और निरपेक्ष अवक्तव्य अभिषरेत है । 


दार्शनिक इतिहास में उक्त सापेक्ष अवक्तव्यत्व नया नहीं है। 
ऋग्वेद के ऋषि ने जगत्‌ के आदि कारण को सद्रूप से और असद्रुप से 
अवाच्य माना, क्योंकि उन के सामने दो ही पक्ष थे । जब कि माण्ड्वय 
ते चतुरथथाद आत्मा को अन्तः:प्रञः (विधि), बहिष्प्रज्ष (निषेध) और 
उभयप्रज्ञ (उसय ) इन तीनों रूप से अवाच्य माना, क्योंकि उनके सामने 
आत्मा के उक्त तीनों प्रकार थे। किन्तु माध्यमिक दशन के अग्न दूत नागा- 
्जुनने वस्तु को चतुष्कोटिविनिर्मुक्त कह कर अवाच्य माना, क्‍योंकि उनके 
सामने विधि, निपेघ, उभय और अनुभय ये चार पक्ष थे। इस प्रकार 
सापेक्ष अवक्तव्यता दाशनिक इतिहास में प्रसिद्ध ही है। इसी प्रकार 
निरपेक्ष अवक्तव्यता भी उपनिषदों में प्रसिद्ध ही है । जब हम 'यतो वाचो 
निवर्तेन्ते' जैसे वाक्य सुनते हैं तथा जैन आगम में जब 'सब्बे सरा नियट्टन्ति, 
जैसे वाक्य सुनते हैं, तब वहाँ निरपेक्ष अवक्तव्यता का ही प्रतिपादन हुआ 
है, यह स्पप्ट हो जाता है। 
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इतनी- चर्चा से यह स्पष्ट है कि अनुभय और सापेक्ष अवक्तव्यता 
का तात्पर्याथ एक मानने पर यही मानना पड़ता है कि जब विधि और 
निषेध दो विरोधी पक्षों की उपस्थिति होती है, तब उसके उत्तर में तीसरा 
पक्ष या तो उभय होगा या अवक्तव्य होगा । अतएवं उपनिषदों के समय 
तक ये चार पक्ष स्थिर हो चुके थे, यह मानना उचित है--- 
१. सत्‌ (विधि) 
२. असत्‌ (निषेध) है 
३. सदसत्‌ (उभय) 
४. अवक्तव्य (अनुभय ) 
इन्हीं चार पक्षों की परम्परा वौद्ध त्रिपिटक से भी सिद्ध होती है। 
भगवान्‌ बुद्ध ने जिन प्रदनों के विषय में व्याकरण करना अनुचित 
समभा है, उन प्रइनों को अव्याकृत कहा जाता है । वे अव्याक्ृत प्रश्न भी 
यही सिद्ध करते हैं, कि भगवान्‌ बुद्ध के समय पर्यन्‍्त एक ही विषय में 
चार विरोधी पक्ष उपस्थित करने की शैली दाशंन्निकों में प्रचलित थी । 
इतना ही .नहीं, वल्कि उन चारों पक्षों का रूप भी ठीक वसा ही है, जैसा 
कि उपनिषदों में पाया जाता है। इस से यह सहज सिद्ध है कि उक्त 
चारों पक्षों का रूप तब तक में वंसा ही स्थिर हुआ था, जो कि निम्न- 
लिखित अव्याक्ृत प्रइनों को देखने से स्पष्ट होता है-- 
१. होति तथागतो परंमरणाति ? । 
२. न होति तथागतो परंभरणाति ? 
३. होति च न होति च तथागतो परंसरणाति ? रे 
४, नेव होति न नहोति तथागतो परंमरणाति २४१ 
इन अव्याकृत प्रश्नों के अतिरिक्त भो अन्य प्रइन त्रिपिटक में ऐसे 
हैं, जो उक्त चार पक्षों को ही सिद्ध करते हैं-- 
१. सयंकत वुक्खंति ? . 
२: पर॑ंकतं वुक्खंति ? 
३. सयंकतं परंकतं च दुक्खंति ? 
४, असयंकारं अपरंकारं वुक्खंति ? 
--संयुत्तनि० जगा, 7. 
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त्रिपिटक-गत संजयवेलट्टिपुत्तके मत-वर्णन को देखने से भी यह 
सिद्ध होता है कि तब तक में वही चार पक्ष स्थिर थे । संजय विक्षेपवार्द 


करता था ॥ 
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तएवं निम्नलिखित किसी विपय में अपना निश्चित मत प्रकट न 


. प्रलोक है ? 
. परलोक नहीं है ? 
. प्रलोक है और नहीं है 


प्रलोक है ऐसा नहीं, नहीं है ऐसा नहीं ? 


- औपपातिक हैं ? 

- औपपातिक नहीं हैं ? 

- औपपातिक हैं और नहीं हैं ? 
. औपपातिक न हैं, न नहीं हैं ? 


- सुक्ृत दुष्कृत कर्म का फल है ? 

- सुकृत दुष्कृत कर्म का फल नहीं है ? 

- सुकृत दुष्कृत कम का फल है और नहीं है ? 
४. सुकृत दुष्कृत कर्म का फल न है, न नहीं है ? 


मरणानन्तर तथागत है 

मरणानन्तर तथागत नहीं है 

मरणानन्तर तथागत है और नहीं है ? 
मरणानन्तर तथायत न है और न नहीं है ? 


जैन आयगमों में भी ऐसे कई पदार्थों का वर्णन मिलता है, जिनमें 
विधि-निषेघ-उभथ और अनुभय के आधार पर चार विकल्प किए गए हैं । 
यबथा- है 





४” होघनिकाय-सामब्नफलचुत्त. 
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« आत्मारम्भ 
« परारम्भ 
« तदुभयारम्भ 
, अनारम्भ भगवती १.१.१७ 
गुरु 
लघु 
- गुरु-लघु 
» अगुरुलघु भगवती १६.७४ 
सत्य 
मृषा 
« सत्य-मृषा * 
. असत्यमृषा भगवती १३.७-४६३ 
आत्मांतकर ४ 
. परांतकर 
« आत्मपरांतकर 
. नोआत्मांतकर-परांतकर 
स्थानांगसूत्र--२८७, २०६, ३२७, ३४४, ३५५, ३६५ । 
इतनी चर्चा से यह स्पष्ट है, कि विधि, निषेध, उभय और 

अवक्तव्य (अनुभय) ये चार पक्ष भगवान्‌ महावीर के समयपयंन्त स्थिर 
हो चुके थे । इसी से भगवान्‌ महावीर ने इन्हीं पक्षों का समन्वय किया 
होगा--ऐसी कल्पना होती है। उस अवस्था में स्याद्वाद के मौलिक भंग . 
ये फलित होते हैं--- 

१. स्थात्‌ सतू (विधि) 

२. स्यथाद्‌ असत्‌ (निषेध) 

३. स्यथाद्‌ सत्‌ स्थादसत्‌ (उभय) 

४. स्यादवक्तव्य (अनुभय ) 
अवकक्‍्तव्य का स्थान : : 

इन चार भंगों में से जो अंतिम भंग अवक्तव्य है, वह दो प्रकार 

से लब्ध हो सकता है-- 


न््ण 
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१. प्रथम के दो भंग रूप से वाज्यता का निषेध कर के । 
२. प्रथम के तीनों भंग रूप से वाच्यता का निषेध कर के । 


प्रथम दो भंग रूप से वाच्यता का जब निषेध अभिप्रेत हो, 
तव॒ स्वाभाविक रूप से अवक्तव्य का स्थान तीसरा पड़ता है। यह 
स्थिति ऋग्वेद के ऋषि के मन की जान पड़ती है, जब कि _ उन्होंने सत्‌ 
और असत्‌ रूप से जगत्‌ के आदि कारण को अवक्तव्य बताया । अतएव 
यदि स्याद्वाद के भंगों में अवक्तव्य का तीसरा स्थान जैन ग्रन्थों में आता 
हो, तो वह इतिहास की दृष्टि से संगत ही है । भगवती-सूत्र में*' जहाँ स्वयं 
भगवान्‌ महावीर ने स्याह्वाद के भंगों का विवरण किया है, वहाँ अवक्तव्य 
भंग का स्थान तीसरा है । यद्यपि वहाँ उसका तीसरा स्थान अन्य दृष्टि ' 
से है, जिसका कि विवरण आगे किया जाएगा, तथापि भगवान्‌ महावीर 
ने जो ऐसा किया वह, किसी प्राचीन परम्परा का ही अनुगमन हो तो 
आइचर्य नहीं । इसी परम्परा का अनुगमन करके . आचाये उमास्वाति 
(तत्वार्थ भा० ५-३१),सिद्धसेन (सन्‍्मति० १.३६), जिनभद्र (विशेषा० 
गा० २२३२) आदि आचार्यों ने अवक्तव्य को तीसरा स्थान दिया है । 


जब प्रथम के तीनों भंग रूप से वाच्यता का निषेध करके वस्तु 
को अरव॑क्तव्य कहा जाता है, तव स्वभावतः अवक्तव्य को भंगों के क्रम में 
चौथा स्थान मिलना चाहिए। माण्डक्योपनिषद्‌ में चतुष्पाद आत्मा का 
वर्णन है । उसमें जो चतुथपादरूप आत्मा है, वह ऐसा ही अवक्तव्य है । 
ऋषि ने कहा है कि--“नास्तःप्रज्ञ न बहिष्प्ज्ञं नोभयत: प्रज्ञं/ (माण्ट्ू० ७) 
इस से स्पष्ट है कि-- 

१. अन्तःप्रज 

२. वहिष्प्रज 

३. उभयप्रज्ञ 


इन तीनों भंगों का निषेध कर के उस आत्मा के स्वरूप का प्रति- 
पादन किया गया है और फलित किया है कि “अदुृष्टमव्यवहायमग्नाह्मम- 
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लक्षणमचिन्त्यमव्यपदेश्यम्‌” (माण्डू ०७) ऐसे आत्मा को ही चतुर्थ पाद सम- 
भझता चाहिए | कहना न होगा, कि प्रस्तुत में विधि, निषेध एवं उभय इन 
तीन भंगों से वाच्यता का निषेध करने वाला चतुथ अवक्तव्य भंग विवक्षित 
है । इस स्थिति में स्याद्वाद के भंगों में अवक्तव्य को, तीसरा नहीं, किन्तु 
चौथा स्थान मिलना चाहिए। इस परम्परा का अनुगमन सप्तभंगी में 
अवक्तव्य को चतुर्थ स्थान देने वाले आचाये. समन्‍्तभद्र (आप्तमी० का० 
१६) और तदनुयायी जेनाचार्यों के द्वारा हुआ हो, तो आश्चर्य नहीं । 
आचाये कुष्दकुन्द ने दोनों मतों का अनुगमन किया है । 


स्थाह्ाद के भंगों फी विशेषता : 


स्याद्दाद के भंगों में भगवान्‌ महावीर ने पूर्वोक्त चार भंगों के अतिरिक्त 
अम्य भंगों की भी योजना की है। इन के विषय में चर्चा करने के पहले 
उपनिषद्‌ निर्दिष्ट चार पक्ष, त्रिपिटक के चार अव्याक्ृत प्रश्न, संजय के 
सार भंग और भगवान्‌ महावीर के स्याद्वाद के भंग इन सभी में परस्पर 
क्या विशेषता है, उस की चर्चा कर लेना विशेष उपयुक्त है । 


उपनिषदों में माण्ड्कय को छोड़कर किसी एक ऋषि ने उक्त 
चारों पक्षों को स्वीकृत नहीं किया । किसी ने सत्‌ पक्ष को किसी ने असत्‌ 
पक्ष को, किसी ने उभय पक्ष को तो किसी ने अवक्तव्य पक्ष को स्वीकृत्त 
किया है, जब कि माण्डूक्य ने आत्मा के विषय में चारों पक्षों को 
स्वीकृत किया है । 

भगवान्‌ बुद्ध के चारों अव्याकृत प्रइनों के विपय में तो स्पष्ट ही 
है कि भगवान्‌ बुद्ध उन प्रश्नों का कोई हाँ या ना में उत्तर ही देना नहीं 
चाहते थे । अतएव वे प्रइन अव्याकृत कहलाए । इसके विरुद्ध भगवान्‌ 
महावीर ने चारों पक्षों का समन्वय कर के सभी पक्षों को अपेक्षा भेद से 
स्वीकार किया है। संजय के मत में और स्याद्वाद में भेद यह है कि 
स्याद्वादी प्रत्येक भंग का स्पष्ट रूप से निशचयंपूर्वक स्वीकार करता 
है, जब कि संजय मात्र भंग-जाल की रचना कर के उन भंगों के विषय 
में अपना अज्ञान ही प्रकट करता है । संजय का कोई निश्चय ही नहीं । 
वह भंग-जाल की रचना करके अज्ञानंवाद में ही कत्तेव्य की इतिश्री 
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समभता है, तब स्याह्वादी भगवान्‌ महावीर प्रत्येक भंग का स्वीकार करना 
क्यों आवश्यक है, यह बताकर विरोधी भंगोों के स्वीकार के लिए नयवाद 
एवं अपेक्षावाद का समर्थन करते हैं । यह तो संभव है कि स्याद्वाद के भंगों 
की योजना में संजय के भंग-जाल से भगवान्‌ महावीर ने लाभ उठाया हो, 
किन्तु उन्होंने अपना स्वातन्त्र्य भी बताया है, यह स्पष्ट ही है। अर्थात्‌ 
दोनों का दर्शन दो विरोधी दिज्ञा में प्रवाहित हुआ है । । 

ऋग्वेद से भगवान्‌ बुद्ध प्यन्त जो विचार-धारा प्रवाहित हुई है, उसका 
विश्लेषण किया जाए, तो प्रतीत होता है कि प्रथम एक पक्ष उपस्थित 
हुआ जैसे सत्‌ या असत्‌ का । उसके विरोध में विपक्ष उत्थित हुआ असत्‌ 
या सत्‌ का | तब किसी ने इन दो विरोधी भावनाओं को समन्वित करने 
की दृष्टि से कह दिया कि तत्त्वन सत्‌ कहा जा सकता है और न असतू- 
वह तो अवक्तव्य है । और किसी दूसरे ने दो विरोधी पक्षों को मिलाकर 
कह दिया कि वढ़ सदसत्‌ है । वस्तुत: विचार-धारा के उपर्युक्त पक्ष, विपक्ष 
और समन्वय ये तीन क्रमिक सोपान हैं । किन्तु समन्वय-पर्यन्त आ जाने 
के बाद फिर से समन्वय को ही एक पक्ष बनाकर विचार-धारा आगे चलती 
है, जिससे समन्वय का भी एक विपक्ष उपस्थित होता है। और फ़िर नये 
पक्ष और विपक्ष के समन्वय की आवश्यकता होती है । यही कारण है 
कि जब वस्तु की अवक्तव्यता में सद्‌ और असत्‌ का समन्वय हुआ, तब 
वह भी एक एकान्‍्त पक्ष बन गया । संसार की गति-विधि ही कुछ ऐसा 
है, मनुष्य का मन ही कुछ ऐसा है कि उसे एकान्त सह्य नहीं । अतएव 
वस्तु की ऐकान्तिक अवक्तव्यता के विरुद्ध भी एक विपक्ष उत्थित हुआ 
कि वस्तु ऐकान्तिक अवक्तव्य नहीं, उसका वर्णन भी शकक्‍य है। इसी प्रकार 
समन्‍्वयवादी ने जब वस्तु को सदसत्‌ कहा, तब उसका वह समन्वय भी 
एक पक्ष बन गया और स्वभावतः उसके विरोध में. विपक्ष का उत्थान 
हुआ । अतएवं किसी ने कहा--एक ही वस्तु सदसत्‌ कंसे हो सकती है, 
उसमें विरोध है। जहाँ विरोध होता है, वहाँ संशय उपस्थित होता है ।. 
जिस विषय में संशय- हो, वहाँ उंसका ज्ञान सम्यग्ज्ञान नहीं हो सकता । 
अतएव मानना यह चाहिए कि वस्तु का सम्यग्ज्ञान नहीं । हम उसे ऐसा 
भी नहीं कह सकते, वसा भी नहीं कह सकते । इस संशय या अज्ञानवाद 
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का तात्पये वस्तु की अज्ञेयता--अनिर्णेयता एवं अवाच्यता में जान पड़ता 
है । यदि विरोधी मतों का समन्वय एकान्त दृष्टि से किया जाए, तब तो 
पक्ष-विपक्ष-समन्वय का चक्र अनिवाय है। इसी चंक्र को भेदने का मार्ग 
भगवान्‌ महावीर ने बताया है। उन के सामने पक्ष-विपक्ष-समन्वय “- 
और समन्वय का भी विपक्ष उपस्थित था | यदि वे ऐसा समन्वय करते जो 
फिर एक पक्ष का रूप ले ले, तब तो पक्ष-विपक्ष-समन्वय के चक्र की गति 
नहीं रुकती । इसी से उन्होंने समन्वय का एक नया मार्ग लिया, जिससे 
बह समन्वय स्वयं आगे जाकर एक नये विपक्ष को अवकाश दे न सके । 


उनके समन्वय की विशेपता यह है कि वह समन्वय स्वतन्त्र पक्ष 
ने होकर सभी विरोधी पक्षों का यथायोग्य संमेलन है। उन्होंने प्रत्येक 
पक्ष के बलाबल की ओर दृष्टि दी है। यदि वे केवल दौबेल्य की ओर 
व्यान दे कर के समन्वय करते, तव सभी पक्षों का सुमेल होकर एकत्र 
संमेलन न होता, किन्तु ऐसा समन्वय उपस्थित हो जाता, जो किसी एक 
विपक्ष के उत्थान को अवकाश देता | भगवान्‌ महावीर ऐसे विपक्ष का 
उत्थान नहीं चाहते थे । अतएव उन्होंने प्रत्यक पक्ष की सच्चाई पर भी 
ध्यान दिया, और सभी पक्षों को वस्तु के दशन में यथायोग्य स्थान दिया । 
जितने भी अवाधित विरोधी पक्ष थे, उन सभी को सच बताया अर्थात्‌ 
सम्पूर्ण सत्य का दशन तो उन सभी विरोधों के मिलने से ही हो सकता 
है, पारस्परिक निरास के द्वारा नहीं । इस बात की प्रतीति नयवाद के 
ढ्ारा कराई। सभी पक्ष, सभी मत, पूर्ण सत्य को जानने के भिन्न-भिन्न _ 
प्रकार हैं। किसी एक प्रकार का इतना प्राधान्य नहीं है कि वही सच हो 
और दूसरा नहीं । सभी पक्ष अपनी-अपनी दृष्टि से सत्य हैं, और इन्हीं 
सब दृष्टियों के यथायोग्य संगम से वस्तु के स्वरूप का आभास होता है । 
यह नयवाद इतना व्यापक है कि इसमें एक ही वस्तु को जानने के सभी 
संभवित मार्ग पृथक्‌ू-पृथक नय रूप से स्थान प्राप्त कर लेते हैं। वे नय 
तब कहलाते हैं, जव कि अपनी-अपनी मर्यादा में रहें, अपने पक्ष का 
स्पप्टीकरण करें और दूसरे पक्ष का मार्ग अवरुद्ध नें करें | परन्तु यदि वे 
ऐसा नहीं करते, तो नय न कहे जाकर दुनंय बन जाते हैं । इस अवस्था 
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में विपक्षों का उत्थान सहज है। सारांश यह है कि भगवान्‌ महावीर 
का समन्वय सर्वव्यापी है अर्थात्‌ सभी पक्षों का सुमेल करने -वाला है । 
अतएव उस के विरुद्ध विपक्ष को कोई स्थान नहीं रह जाता | इस समन्वय 
में पूर्वपक्षों का लोप होकर एक ही मत नहीं रह जाता। किन्तु पूर्व सभी 
मत अपने-अपने स्थान पर रह कर वस्तु दशन में घड़ी के भिन्न-भिन्न पुर्जे 
की तरह सहायक होते हैं। इस प्रकार पूर्वोक्त पक्ष-विपक्ष-समन्वय के चक्र 
में जो दोष था, उसे दूर करके भगवान ने समन्वय का यह नया मार्ग 
लिया, जिस से फल यह हुआ कि उनका वह समन्वय अंतिम ही रहा | 


इस पर से हम देख सकते हैं कि उनका स्याह्वाद न तो अज्ञानवाद 
है और न संशयवाद । अज्ञानवाद तब होता, जब वे संजय की तरह ऐसा 
कहते कि वस्तु को मैं न सत्‌ जानता हूँ, तो सत्‌ कंसे कहूँ, और तन असत्‌ 
जानता हूँ, तो असत्‌ कैसे कहूँ इत्यादि । भगवान्‌ महावीर तो स्पष्ट रूप 
से यही कहते हैं कि वस्तु सत्‌ है, ऐसा मेरा निर्णय है, वह असत्‌ है, ऐसा 
भी मेरा निर्णय है । वस्तु को हम उसके स्व-द्रव्य-क्षेत्रादि की दृष्टि से सत्‌ 
समभते हैं और परद्रव्यादि की अपेक्षा से उसे हम असत्‌ समभते हैं । 
इस में न तो संशय को स्थान है और न अज्ञान को । नय भेद से जब 
दोनों विरोधी धर्मों का स्वीकार है, तब विरोध भी नहीं । 


अतएव शंकराचार्य प्रभृति वेदान्त के आचाये और धर्मकी्ति 
आदि बौद्ध आचाये और उनके प्राचीन और आधुनिक व्याख्याकार 
स्याह्गाद में विरोध,. संशय और अज्ञान आदि जिन दोषों का उद्भावन 
करते हैं, वे स्यादह्गाद में लागू नहीं हो सकते, किन्तु संजय के .संशयवाद 
या अज्ञानवाद में ही लाग्रु होते हैं। अन्य दाशेनिक स्याद्वाद के बारे में 
सहानुभूतिपूर्वक सोचते तो स्याह्वाद और संशयवाद को वे एक नहीं समभते 
और संशयवाद के दोषों को स्याद्वाद के सिर नहीं मढ़ते । 


जैनाचार्यों ने तो बार-बार इस बात की घोषणा की है कि 
स्याद्गाद संशयवाद नहीं और ऐसा कोई दशन ही नहीं, जो किसी न 
किसी रूप में स्याद्राद का स्वीकार न करता हो। सभी दशनों ने 
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स्याद्गाद को अपने-अपने ढंग से स्वीकार तो किया है,“* किन्तु उस का 
नाम लेने पर दोष बताने लग जाते हैं । 


स्थाद्वाद के भंगों का प्राचीन रूप : 


अब हम स्थादह्वाद का स्वरूप जेसा आगम में है, उस की विवेचना 
करते हैं, भगवान्‌ के स्याह्राद को ठीक समभने के लिए भगवती सूत्र 
का एक सूत्र अच्छी तरह से मार्गदर्शक हो सकता है। अतएव उसी का 
सार नीचे दिया जाता है । क्योंकि स्याद्वाद के भंगों की संख्या के विषय 
में भगवान्‌ का अभिप्राय क्‍या था, भगवान्‌ के अभिप्रेत भंगों के साथ 
प्रचलित सप्तभंगी के भंगों का क्‍या सम्बन्ध है तथा आगमोत्तरकालीन 
जैन दाशनिकों ने भंगों की सात ही संख्या का जो आग्रह रखा है, उस 
का क्‍या मूल है--यह सब उस सूत्र से मालूम हो जाता है । 


. गौतम का प्रश्न है कि रलप्रभा पृथ्वी आत्मा है या अन्य है ? . 
उसके उत्तर में भगवान्‌ ने कहा-- 
१. रत्नप्रभा पृथ्वी स्थादात्मा है । 
. रत्नप्रभा पृथ्वी स्यादात्मा नहीं है । 
. रल्तप्रभा पृथ्वी स्यादवक्तव्य है। अर्थात्‌ आत्मा है और 
आत्मा नहीं है, इस प्रकार से वह वक्तव्य नहीं है । 


नश्णज्ज 


इन तीन भंगों को सुन कर गौतम ने भगवान्‌ से फिर पूछा 
कि--आप एक ही प्रृथ्वी को इतने प्रकार से किस अपेक्षा से कहते हैं ? 
भगवान्‌ ने उत्तर दिया-- पे । 


१. आत्मा--स्व के आदेश से आत्मा है। 
२. पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 
३. तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है । 


रत्नप्रभा की तरह गौतम ने सभी पृथ्वी, सभी देव-लोक और 
सिद्ध-शिला के विषय में पूछा है और उत्तर भी वसा ही मिला है। 





८९ झनेकान्तव्यवस्था फी श्रंतिस प्रशस्ति पु० ८७. 


१०६. झागम-युग का ऊन दर्शन 


उसके वाद उन्होंने परमाणु पुदुगल के विपय में भी पूछा । और वंसा 

ही उत्तर मिला । किन्तु जब उन्होंने द्विप्रदेशिक स्कन्‍्ध के विषय में पूछा, 

उसके उत्तर में भंगों का आधिक्य है, सो इस प्रकार-..- | 
१. द्विप्रदेशी स्कन्ध स्यादात्मा है 


््‌ * ठा 


५ 


». नहीं है। 
स्थादवक्तव्य है । 
स्यादात्मा है और आत्मा नहीं है । 
स्यादात्मा है और अवक्तव्य हैँ । 
स्थादात्मा नहीं है और अवक्तब्य है । 


इन भंगों की योजना के अपेक्षाकारण के विपय में अपने प्रइन 
का गौतम को जो उत्तर मिला है, वह इस प्रकार-. - ॥ 
१. द्विप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा के आदेझ्य से आत्मा है । 


न्द्प >९ 


०९ 


- पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 
तदुभय के आदेश से अवक्तब्य है । 
. “देश”? आदिष्ट है सखझ्भावपर्यायों से और देश आदिणष्ट है 


असद्भावपर्यायों से। अतएव द्विप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, और 
आत्म्रा नहीं है । 
५. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभय 
पर्यायों से। अतएव द्विप्रदेशिक स्कन्ध आत्म! है और अवक्तव्य हैं । 
६. देश आदिष्ट है असद्धभावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभय 
पर्यायों से । अतएव द्विप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नहीं है, और अवक्तब्य है । 
इसके बाद गौतम ने त्रिप्रदेशिक सस्‍्कन्‍्ध के विषय में वसा ही 
प्रघन पूछा, उसका उत्तर निम्नलिखित भंगों में मिला-- 
(१) १.  त्रिप्रदेशिक स्कन्‍्व स्यादात्मा है । 
(२)२- त्रिप्रदेशिक स्कन्च स्थादात्मा नहीं है । 


“3 एक ही स्कन्ष के भिन्न-भिन्न भ्शों में विवक्षा मेद का आश्रय लेने से चौथे से 
झागे के सभी भंग होते हैं। इन्हीं विकलादेशी भंगों को दिखादे की प्रक्रिया इस वाक्य 


से प्रारंभ होती है । 
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३. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादवक्तव्य है । 
(४)४. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा है, और आत्मा नहीं है । 
५. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा है, (२) आत्तमाएँ नहीं हैं। 
६- त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्माएँ (२) हैं, आत्मा नहीं है । 
(५)७ त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा है और अवक्तब्य है । 
८. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा है और (२) अवक्तब्य हैं । 
९. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्याद्‌ (२) आत्माएँ हैं, और अवक्तव्य है। 
(६)१०. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्याद्‌ आत्मा नहीं है और अवक्तब्य है। 
१८५. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध स्यादात्मा नहीं है और (२)अवक्तवब्य हैं । 
१२. त्रिप्रदेशिक स्कन्‍्ध स्यथाद्‌ (२) आत्माएँ नहीं हैं और 
अवक्तब्य है। 
(७) १३. त्रिप्रदेशिक स्कंध स्यादात्मा है,आत्मा नहीं है, और अवक्तव्य है। 
गौतम ने जब इन भंगों का योजना की अपेक्षाकारण पूछा, तब 
भगवान्‌ ने उत्तर दिया कि-- 
(१) १. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है । 
(२) २. त्रिप्रदेशिक स्कनन्‍्ध पर के आंदेश से आत्मा नहीं है । 
(३)३. त्रिप्रदेशिक स्कन्ध तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है | 
(४)४. देश आदिष्ट है सद्धभावपर्यायों से और देश आदिष्ट है अस- 
ख्वावर्र्यायों से। अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, और आत्मा नही है। 
५. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और . (२) देश आदिष्ट 
है असडद्भावपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (२ 
आत्माएँ नहीं हैं । 

६. (दा) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से। अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्‍्ध (दो) आत्माएँ हैं 
और आत्मा नहीं.है | 

(५)७. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिप्ट है तदु- 
भयपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और अवक्तव्य है । 


१०८. आगमनयुग का जेन-दर्शन 


८. देश आदिष्ट है सदभावपण्यायों से और (दो) देश आदिष्ट 
हैं तदुभयपर्यायों से | अतएवं त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (दो) 
अवक्तव्य हैं । 

: €. (दो) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट 
है तदुभपयर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध (२) आत्माएँ हैं और 
अवक्तब्य है । 


(६) १०. देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायों- से और देश आदिष्ट है 
तदुभयपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नहीं है, और अव- 
क्तव्य है । 

११. देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायों से और (दो) देश आदिए्ट 
हैं तदुभयपर्यायों से । अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नहीं है और (दो) 
अवब्तव्य हैं । 

१२. (दो) देश आदिष्ट हैं असद्भावपंयायों से और देश आदिष्ट 
है तदुभयपर्यायों से | अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध (दो) आत्माएँ नहीं हैं 
और अवक्तव्य है। 

(७) १३. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से, देश आदिष्ट है असद्भाब- 
पर्यायों से और देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से। अतएव त्रिप्रदेशिक स्कन्ध 
आत्मा है, आत्मा नहीं है और अवक्तव्य है। 


इसके बाद गौतम ने चतुष्प्रदेशिक स्क्रंध के विषय में वही प्रश्न 
किया है। उत्तर में भगवान्‌ ने १६€ भंग किए। जब फिर गौतम ने 
अपेक्षाकारण के विपय में पूछा, तब उत्तर निम्नलिखित दिया गया-- 
(१) १. चतुष्प्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है । 
(२)२ चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 
(३)३. चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है । 
(४)४. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट है अस- 
ख्वावपर्यायों से । अतएव चतुष्प्रदेशिक रकन्ध आत्मा है और आत्मा नहीं है। 
५. देश आदिष्ट है सख्भावपर्यायों से और (अनेक) देश आदिष्ट 
हैं श्रसद्भावपर्यायों से अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (अनेक) 
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आत्माएँ नहीं हैं। 

६. (अनेक) देश आदिष्ट हैं सज्भावपर्यायों से और देश आपदिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से अतएवं चतुष्प्रदेशिक स्कन्‍्ध (अनेक) आत्माए हैं 
और आत्मा नहीं है। 

७. (अनेक-२) देश आदिष्ट हैं सड्भावपर्यायों से और (अनेक- 
२) देश आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से । अतएवं चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध 
(अनेक-२) आत्माए हैं मौर (अनैक-२) आत्माएंँ नहीं हैं। 

(५) ८. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट है तदु- 
भयपर्यायों से अतएवं चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और अवक्तव्य है। 

€. देश आदिष्ट है सख्भावपर्यायों से और (अनेक) देश आदिष्ट 
हैं तदुभयपर्यायों से । अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है और (अमेक) 
अवक्तव्य हैं । 

(अनेक ) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट 
है तदुभयपर्यायों से । अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्‍्ध (अनैक ) आत्माएँ हैं 
भौर अवक्तव्य हैं । 

११. (अनेक-२) देश आदिष्ट हैं और सद्भावपर्यायों से और 
(अनेक-२) देश आदिष्ट हैं तदुभयपर्यायों से अतएवं चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध 
(अनेक-२) आत्माए हैं और (अनेक-२) अवकतव्य हैं । 

(६) १२. देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट है 
तदुभयपर्यायों से। अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा नहीं है और 
अवक्तव्य है । | 

(३. देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायों से और (अनेक) देश 
आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से श्रतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध भात्मानहीं है, 
झौर (अनेक) अवक्तव्य हैं । 

१४. (अनेक) देश आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से और देश 
आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से। अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्‍्घ (अनेक) 
आत्माएँ नहीं हैं और,अववंतव्य है । 


११० आगम-युग का जैन-वर्शेन 


१५. (अनेक-२) देश आदिप्ट हैं असद्भावपर्यायों से और 
(अनेक-२) देश आदिप्ट हैं तदुभयपर्यायों से। अतएव चतुष्प्रदेशिक 
स्कन्ध (अनेक-२) आत्माएँ नहीं हैं और (अनेक २ ) अवक्तव्य हैं । 


(७) १६. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से देश आदिप्ट है असद्भाव- 
पर्यायों से और देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से। अतएव चतुष्प्रदेशिक 
, स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है और अवक्तव्य है।. 


१७. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से देश आदिप्ट है असद्भाव- 
पर्यायों से और (दो) देश आदिष्ट हैं तदुभयपर्यायों से। अतएव 
चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है, और (दो) अवक्‍्तव्य हैं । 

१८. देश आदिप्ट है सद्भावपर्यायों से, (दो) देश आदिप्ट हैं 
असद्धावपर्यायों से और देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव 
चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है. (दो) आत्माएँ नहीं हैं और अवक्तव्य है । 

१९. (दो ) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट है तदुभय पर्यायों से 
अतएव चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध ( दो ) आत्माएँ हैं, आत्मा नहीं है, और 
अवक्तन्य है । 

इसके बाद पंच प्रदेशिक स्कन्ध के विषय में वे ही प्रश्न हैं, और 
भगवान्‌ का अपेक्षाओं के साथ २२ भंगों में उत्तर निम्नलिखित है-- 

(१) १. पञ्चप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है | 
(२) २. पञ्चप्रदेशिक स्कन्ध पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 
(३)३ पडञ्चप्रदेशिक स्कन्ध तदुभय के आदेश से अवक्तव्य है । 
(४)४-६ चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध के समान । 

७. देश ( अनेक--२ या३) आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से 
और देश ( अनेक ३१ या २ ) आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से अतएव 
पंचप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्माएं (२ या ३) हैं और आत्माए' (३ या २) 


“ हैं। | 
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(५) ८-१०. चतुष्प्रदेशिक स्कन्‍्ध के समान 

११. चतुष्प्रदेशिक स्कन्ध के समान (अनेक का अथ प्रस्तुत ७ वें 

' भंग के समान) 

(६) १२-१४. चतुष्प्रदेशिक के समान 

१५. चतुष्प्रदेशिक स्कन्‍्ध के समान (अनेक का अर्थ प्रस्तुत 
सातवें भंग के समान) 

(७) १६. देश आदिप्ट है सख्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट है असद्भा- 
वर्षर्यायों से और देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव पंचप्रदेशिक 
स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है और अवक्तव्य है। 

१७. देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट है असद्धा- 
वर्षर्यायों से और ( अनेक॑ ) देश आदिप्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव 
पंचप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, आत्मा नहीं है और ( अनेक ) 
अवक्तव्य है । 

१८- देश आदिष्ट है सद्भावपर्यायों से, (अनेक) देश आदिष्ट 
हूँ असद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएऐव 
पंचप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्मा है, ( अनेक ) आत्माए' नहीं हैं और 
अवक्तव्य हैं । 

१६. देश आदिष्ट है सद्धभावपर्यायों से, (अनेक-२) देश आदिष्ट 

, हैं असद्भावपर्यायों से और (अनेक-२) देश आदिप्ट हैं तदुभयपंर्यायों 
से अतएवं पंचप्रदेशिक स्कन्ध आत्मा है, (अनेक-२) आत्माएँ नहीं हैं 
और (अनेक-२) अवक्तव्य हैं । | 

२०. (अनेक) देश आदिष्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिप्ट 
है असद्भावपर्यायों से, और देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से । अतएव 
पंचप्रदेशिक स्कन्‍्ध आत्माएँ ( अनेक ) हैं, आत्मा नहीं है और 
अवक्तव्य है । न 

२१. (अनेक-२) देश आदिणष्ट हैं सद्भावपर्यायों से, देश आदिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से और देश (अनेक-२) आंदिष्ट हैं तदुभयपर्यायों 
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से । अतएव पंचप्रदेशिक स्कंध (अनेक-२) आत्माएँ हैं, आत्मा नहीं है 
और अवक्तव्य (अनेक-२) हैं । 

२२. (अनेक २) देश आदिप्ट हैं सद्भावपर्यायों से, (अनेक २) 
देश आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से और देश आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से 
अतएव पंचप्रदेशिक स्कन्ध (अनेक-२) आत्माएँ हैं, आत्माएं (अनेक- 
२) नहीं हैं, और अवक्तव्य है । 


इसी प्रकार पट्प्रदेशिक स्कन्ध के २३ भंग होते हैं। उनमें से 
२२ तो पूवव॑वत ही हैं,'* किन्तु २३ वाँ यह है-- 

२३. (अनेक-२) देश आदिपष्ट हैं सद्भावपर्यायों से, अनेक-२) 
देश आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से और (अनेक-२) देश आदिष्ट हैं 
तदुभयपर्यायों से। अतएवं षट्प्रदेशिक स्कन्ध (अनेक ) आत्माएँ हैं, आत्माएँ 
नहीं हैं, और अवक्तव्य हैं । ह ु 

भगवती-१२.१०.४६६ 
इस सूत्र के अध्ययन से हम नीचे लिखे परिणामों पर पहुंचते हैं--- 


१. विधिरुप और निषंधरूप इन्हीं दोनों विरोधी धर्मों का 
रवीकार करने में ही स्याद्वाद के भंगों का उत्थान है। 


२. दो विरोधी धर्मों के आधार पर विवक्षा-भेद से शेष भंगों की 
रचना होती हैं । 


३- मौलिक दो भंगों के लिए और शेष सभी संगों के लिए 
अपेक्षाकारण अवश्य चाहिए। प्रत्येक भंग के लिए स्वतन्त्र दृष्टि 
या अपेक्षा का होना आवश्यक है । प्रत्येक भंग का स्वीकार क्‍यों किया 
जाता है, इस प्रइन का - स्पष्टीकरण जिससे हो वह अपेक्षा है, आदेश है 
या दृष्टि है या नय है। ऐसे आदेशों के विषय में भगवान्‌ का मन्‍्तव्य 
क्या था ? उसका विवेचन आगे किया जाएगा । 


४5 प्रस्तुत में अनेक फा प्रर्थ ययायोग्य कर लेना चाहिए। 
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४, इन्हीं अपेक्षाओं की सूचना के लिए प्रत्येक भंग-वाक्य में 

'स्यात्‌' ऐसा पद रखा जाता है । इसी से यह वाद स्याद्वाद कहलाता है। 

' इंस और अन्य सूत्र के आधार से इतना निरिचत है कि जिस वाक्य में 
साक्षात्‌ अपेक्षा का उपादान-हो वहाँ 'स्यात्‌' का प्रयोगे नहीं किया गया 
है । और जहाँ अपेक्षा का साक्षात्‌ उपादान नहीं है, वहाँ स्यात्‌ का प्रयोग 
किया गया है। अतएबव अपेक्षा का द्योतन करने के लिए 'स्या्त' पद 
का प्रयोग करना चाहिए यह मन्तव्य इस सूत्र से फलित होता है । 

५. जैसा पहले बताया है स्याद्वाद के भंगों में से प्रथम के चार 
भंग की सामग्री अर्थात्‌ चार विरोधी पक्ष तो भगवान्‌ महावीर के सामने 
थे। उन्हीं पक्षों के आधार पर स्याद्गाद के प्रथम चार भंगों की योजना 
भगवान्‌ ने की है । किन्तु शेष भंग्रों की योजना भगवान्‌ की अपनी है, 
ऐसा प्रतीत होता है। शेष-भंग प्रथम के चारों का विविध रीति से 
सम्मेलन ही है। भंग-विद्या में कुशल*" भगवान्‌ के लिए ऐसी योजना 
कर देना कोई कठिन बात नहीं कही जा सकती । 

: ६. अवक्तव्य यह भंग तीसरा है। कुछ जैन दाशेनिकों ने इस 
भंग को चौथा स्थान दिया है। आगम में अवक्तव्य का चौ५. स्थान 
नहीं है। अतएवं यह विचारणीय है, कि अवक्तव्य को चौथा स्थान 
कब से, किस ने और क्‍यों दिया । 

७. स्याद्वाद के भंगों में सभी विरोधी धर्मयुगलों को लेकर सात 
ही भंग होनें चाहिए, न कम, न अधिक, ऐसी जो जैनदाशनिकों ने 
व्यवस्था की है, वह निर्मुल नहीं है! क्योंकि त्रिप्रदेशिक स्कन्ध और 
उससे अधिक प्रदेशिक स्कन्‍धों के भंगों की संख्या जो प्रस्तुत सूत्र में दी 
गई है, उससे यही मालूम होता है कि मूल भंग सात वे ही हैं, जो जैन- 
दाशेनिकों ने अपने सप्तभंगी के विवेचन में स्वीकृत किये हैं । जो अधिक 

भंग संख्या सूत्र में निर्दिष्ट है, वह मौलिक भंगों के भेद के कारण नहीं 
' है... किन्तु एकबचन-बहुवचन के भेद की विवक्षा के कारण ही है । यदि 

वचनभेदकृत संख्यावृद्धि को निकाल दिया जाए तो मौलिक भंग सात 


4५ भंगों की योजना का कौदाल देसना हो,“तो भगवती सूत्र श० ६ उ० ५ 
झादि देखना चाहिए । 


घ 
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ही रह जाते हैं। अतएवं जो यह कहा जाता है, कि आगम में सप्तभंगी 
नहीं है, वह भ्रममूलक है । 


८, सकलादेश-विकलादेश की कल्पना भी आगमिक सप्तभंगी में 
विद्यमान है | आगम के अनुसार प्रथम के तीन सकलादेशी भंग हैं, जबकि 
शेष विकलादेशी । बाद के दाशंनिकों में इस विषय को लेकर भी मतभेद 
हो गया है। ऐतिहासिक दृष्टि से गवेषणीय तो यह है, कि यह मत- 
भेद क्‍यों और कब हुआ ? 


नय, आदेश या दृष्टियाँ : 


सप्तभंगी के विषय में इतना जान लेने के बाद अब भगवान्‌ ने किन 
किन दृष्टियों के आधार पर विरोध परिहार करने का प्रयत्न किया, या 
एक ही धर्मी में विरोधी अनेक धर्मों का स्वीकार किया, यह जानना 
आवश्यक है। भगवान्‌ महावीर ने यह देखा, कि जितने भी मत, पक्ष या 
दशशन हैं, वे अपना एक विद्येप प्रक्ष स्थापित करते हैं और विपक्ष का 
निरास करते हैं । भगवान्‌ ने उन सभी तत्कालीन दाशंनिकों की दृष्टियों 
को .समभने का प्रयत्त किया। और उनको प्रतीत हुआ, कि नाना 
मनुष्यों के वस्तुदर्शन में जो भेद हो जाता है, उसका कारण केवल वस्तु 
की अनेकरूपता या अनेकान्तात्मकता ही नहीं, वल्कि नाना मनुष्यों 
के देखने के प्रकार की अनेकता या नानारूपता भी कारण है | इसीलिए 
उन्होंने सभी मतों को, दर्शनों को वस्तु रूप के दशशन में योग्य स्थान 
दिया है। किसी मत विज्ञेप का स्वथा निरास नहीं किया है। निरास 
यदि किया है, तो इस अर्थ में कि जो, एकान्त आग्रह का विष था, अपने 
ही पक्ष को, अपने ही मत या दर्शन को सत्य, औरं दूसरों के मत, दर्शन 
या पक्ष को मिथ्या मानने का जो कदाग्रह था, उसका निरास कर के उन 
मतों को एक नया रूप दिया है। प्रत्येक मतवादी कदाग्रही होकर दूसरे 
के मत को मिथ्या बताते थे, वे समन्वय न कर सकने के कारण एकान्त- 
वाद में ही फेसते थे। भगवान्‌ महावीर ने उन्हीं के मतों को स्वीकार 


5 झकलंकप्रन्यश्नय टिप्पणी पृ० १४६ । 
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करके उनमें से कदाग्रह का विष निकालकर सभी का समन्वय करके 
अनेकान्तवादरूपी संजीवनी महौषधि का निर्माण. किया है। 


कदाग्रह तब ही जा सकता है, जब प्रत्येक मत की सचाई की कसौदी 
की जाए। मतों में सचाई जिस कारण से आती है, उस कारण की शोध 
करना और उस मत के समर्थन में उस कारण को बता देना, यही भग- 
वान्‌ महावीर के नयवाद, अपेक्षावाद या आदेशवाद का रहस्य है । 


अतएव जैन आगमों के आधार पर उने नयों का, उन आदेशों और - 
उन अपेक्षाओं का संकलन करना आवश्यक है, जिनको लेकर भगवान्‌ 
महावीर सभी तत्कालीन दशेनों और पक्षों की सचाई तक पहुँच सके और 
जिनका आश्रय लेकर बाद के जैनाचार्यों ने अनेकान्तवाद के महाप्रासाद 
को नये नये दर्शन और पक्षों की भूमिका पर प्रतिष्ठित किया | 


द्रव्य, क्षेत्र, काल और साव : 

एक ही वस्तु के विषय में जो नाना मतों की सुष्टि होती है उसमें 
' द्रष्टा की रुचि और शक्ति, दर्शन का साधन, दृश्य की देशिक और 
कालिक स्थिति, द्रप्टा की देशिक और कालिक स्थिति, दृश्य का स्थल 
और सुक्ष्म रूप आदि अनेक कारण हैं । ये ही कारण प्रत्येक द्रष्टा और 
दृश्य में प्रत्येक क्षण में विशेषाधायक होकर नाना मतों के सज्जन में 
निमित्त बनते हैं। उन कारणों की व्यक्तिश: गणना करना कठिन है | 
अतएव तत्कृत विशेषों का परिगणन भी असंभव है। इसी कारण से 
वस्तुत: सूक्ष्म विशेषताओं के कारण होने वाले ताना मतों का परि- 
गणन भी असंभव है। जब मतों का ही परिगणन असंभव हो, तो उन 
मतों के उत्थान की कारणभूत दृष्टि या अपेक्षा या नय की परिगणना त्तो 
सुतरां असंभव है। इस असंभव को ध्यान में रखकर ही भगवान्‌ महा- 
वीर ने सभी प्रकार की अपेक्षाओं का साधारणीकरण करने का प्रयत्त 
किया है । और मध्यम मार्ग से सभी प्रकार की अपेक्षाओं का वर्गीकरण 
चार प्रकार में किया है। ये चार प्रकार ये हैं-हृव्य, क्षेत्र काल और 
भाव। इन्हीं के आधार पर प्रत्येक वस्तु के भी चार प्रकार हो जाते 
हैं। अर्थात्‌ द्रष्टा के पास चार दृष्टियाँ, अपेक्षाएँ, आदेश हैं; भौर वह 
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इन्हीं के आधार पर वस्तुदशन करता है। अभिप्राय यह है कि वस्तु 
का जो कुछ रूप हो, वह उन चार में से किसी एक में अवश्य समाविष्ट 
हो जाता है और द्र॒प्टा जिस किसी दृष्टि से वस्तृदशन करता है, उस की 
वह दृष्टि भी इन्हीं चारों में से किसी एक के अन्तगंत हो जाती है। 


भगवान्‌ महावीर ने कई प्रकार के विरोधों का, इन्हीं चार दृष्टियों 
और वस्तु के चार रूपों के आधार पर, परिहार किया है। जीव की 
और लोक की सांतता और अनन्तता के विरोध का परिहार इन्हीं चार 
दृष्टियों से जैसे किया गया है, उसका वर्णन पूर्व में हो चुका है” । इसी 
प्रकार नित्यानित्यता के विरोध का परिहार भी उन्हीं से हो जाता है, 
वह भी उसी प्रसंग में स्पष्ट कर दिया गया है। लोक के, परमाणु के 
और पुदुगल के चार भेद इन्हीं दृष्टियों को लैकर भगवती में किए गए हैं । 
परमाणु की चरमता और अचरमता के विरोध का परिहार भी इन्हीं 
दृष्टियों के आधार पर किया गया है“ | 


कभी कभी द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव इन चार दृष्टियों के स्थान 
में अधिक दृष्टियाँ भी बताई गई हैं। किन्तु विशेषत: इन चार से ही 
काम लिया गया है। वस्तृतः चार से अधिक दृष्टियों को बताते समय 
भाव के अवान्तर भेदों को ही भाव से पृथक्‌ करके स्वतन्त्र स्थान दिया 
है, ऐसा अधिक अपेक्षा भेदों को देखने से स्पष्ट होता है। अतएवं मध्यम- 
मार्ग से उक्त चार ही दृष्टियाँ मानना न्‍्यायोचित है। 


भगवान्‌ महावीर ने धर्मास्तिकायआ दि द्वव्यों को जब-द्रव्य,क्षेत्र, काल, 

भाव और गुण दृष्टि से पांच प्रकार का बताया,“ तब भावविशेष ग्रुणदृष्टि 
को पृथक्‌ स्थान दिया है, यह स्पष्ट है। क्‍योंकि गुण वस्तुतः भाव अर्थात्‌ 
पर्याय ही है। इसी प्रकार भगवान्‌ ने जब करण के पांच प्रकार द्रव्य, 
क्षेत्र काल, भव, भाव के भेद से" बताए तब वहाँ भी प्रयोजनवश्ात्‌ 
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भावविशेष भव को पृथक स्थान दिया है, यह स्पष्ट है। इसी प्रकार 
जब द्रव्य, क्षेत्र, काल, भव, भाव और संस्थान इन छह दृष्टियों से" 
तुल्यता का विचार किया है, तब वहाँ भी भावविशेष भव और संस्थान 
को स्वातन्त््य दिया गया है। अतएव वस्तुतः मध्यम मार्ग से चार दृष्टियाँ 
ही प्रधान रूप से भगवान्‌ को अभिमत हैं, यह मानना उपयुक्त है । 
द्रव्याथिक-पर्यायाथिक : | 

उक्त चार दृष्टियों का भी संक्षेप दो नयों में, भादेशों में या 
दृष्टियों में किया गया है। वे हैं--द्रव्याथिक" और पर्यायाथिक अर्थात्‌ 
भावाथिक । वस्तुतः देखा जाए, तो काल और देश के भेद से द्वव्यों में 
विशेषताएँ अवश्य होती हैं। किसी भी विशेषता को काल या देश-द्षेत्र 
से मुक्त नहीं किया जा सकता। अन्य कारणों के साथ काल और देश 
भी अवश्य साधारण कारण होते हैं। अतएव काल और क्षेत्र, पर्यायों के 
कारण होने से, यदि पर्यायों में समाविष्ट कर लिए जाएँ तब तो मुलत* दो 
ही दृष्टियाँ रह जाती हैं-द्रव्याथिक और पर्यायार्थिक । अतएव आचार्य 
सिद्धसेन ने यह स्पष्ट बताया है कि भगवान महावीर के प्रवचन में 
वस्तुत: ये ही मूल दो दृष्टियाँ हैं, और शेष सभी दृष्टियाँ इन्हीं दो की 
शाखा-प्रशाखाएँ हैं! । 

जैन आगमों में सात मूल नयों की गणना की गई है | उन सातों 
के मूल में तो ये दो नय हैं ही, किन्तु 'जितने भी वचन मार्ग हो सकते हैं, 
उतने ही नय हैं', इस” सिद्धसेन के कथन को सत्य मानकर यदि असंख्य 
नयों की कल्पना की जाए तब भी उन सभी नयों का समावेश इन्हीं दो 
नयों में हो जाता है यह्‌ इन दो दृष्टिओं की व्यापकता है । 

इन्हीं दो दृष्टियों के प्राधान्य से भगवान महावीर ने जो उपदेश दिया 
था उसका संकलन जैनागमों में मिलता है। द्रव्याथिक और पर्यायाथिक 
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इन दो दृष्टियोंस भगवान्‌ महावी रका क्‍या अभिप्राय था ? यह भी भगवती 
के वर्णन से स्पष्ट हो जाता है । नारक जीवों की शाइवतता और अज्ञा- 
इवतता का प्रतिपादन करते हुए भगवान्‌ ने कहा है कि अव्युच्छित्तिन- 
याथ्थता की अपेक्षा वह शाइवत है, और व्युच्छित्तिनयार्थता की अपेक्षा से 
वह अद्याश्वत है। इससे स्पप्ट है, कि वस्तु की नित्यता का प्रतिपादन 
द्रव्यदृष्टि करती है और अनित्यता का प्रतिपादन पर्याय दृष्टि । अर्थात्‌ द्रव्य 
नित्य है और पर्याय अनित्य । इसी से यह भी फलित हो जाता है कि 
द्रव्याथिक दृष्टि अभेदगामी है और पर्यायाथिक दृष्टि भेदगामी। क्योंकि 
नित्य में अभेद होता है और अनित्य में भेद । यह भी स्पप्ट हो जाता 
है कि द्वव्यदृष्टि एकत्वगामी है और पर्यायदृष्टि अनेकत्वगामी ” क्योंकि 
नित्य एकरूप होता हुँ और अनित्य वेसा नहीं । विच्छेद, कालकृत, 
देशकृत और वस्तुकृत होता है, और अविच्छेद भी । कालक्ृत विच्छिन्न 
को अनित्य, देशकृत विच्छिन्न को भिन्‍न और वस्तुकृत विच्छिन्न को अनेक 
कहा जाता हैं। काल से अविच्छिन्न को नित्य, देश से अविच्छिन्न को 
अभिन्‍न और वस्तुकृत अविच्छिन्न को एक कहा जाता है। इस प्रकार 
द्रव्याथिक और पर्यायाथिक का क्षेत्र इतना व्यापक है, कि उसमें सभी 
दृष्टियों का समावेश सहज रीति से हो जाता है । 


भगवती सूत्र में पर्यायाथिक के स्थान में भावारथिक शब्द भी आता 
है. । जो सूचित करता है कि पर्याय और भाव एकाथक् हैं । 


द्रव्धाधिक-प्रदेशाथिक : 


जिस प्रकार वस्तु को द्रव्य और पर्याय दृष्टि से देखा जाता है, उसी 
प्रकार द्वव्य और प्रदेश की दृष्टि से भी देखा जा सकता है--ऐसा 
भगवान्‌ महावीर का मन्तब्य है | पर्याव और प्रदेद्य में क्या अन्तर है ? 


६ भगवती ७.२.२७६ 

5४० भगवती १८.१० में झ्रात्मा की एकानेकता की घटना बताई है । यहाँ 
दृव्य भौर पर्यायनय का ग्राश्यण स्पष्ट है। 

+*८ भगवती ७.२.२७३ | 

४ अगवती १८.१० ॥ २५.३१ २५.४ । 


प्रमेय-खण्ड ११६ 


यह विचारणोय है । एक ही द्वव्य को नाना अवस्थाओं को या एक हो 
द्रव्य के देशकाल कृत नानारूपों को पर्याय कहा जाता है। जब कि 
द्रव्य के घटक अर्थात्‌ अवयब ही प्रदेश कहे जाते हैं । भगवान्‌ महावीर 
के मतानुसार कुछ द्रव्यों के प्रदेश नियत हैं और कुछ के अनियत । सभी 
देश और सभी काल में जीव के प्रदेश नियत हैं, कभी वे घटते भी नहीं 
और बढ़ते भी नहीं, उनने ही रहते हैं। यही बात धर्मास्तिकाय और 
अधर्मास्तिकाय और आकाशास्तिकाय में भी लागू होती है। किन्तु 
पुदूगल स्कंध (अवयवी) के प्रदेशों का नियम नहीं । उनमें न्यूनाधिकता ' 
होती रहती है। प्रदेश--अंश और द्रव्य--अंशी का परस्पर तादात्म्य 
होने से एक ही वस्तु द्रव्य और प्रदेशविषयक भिन्न-भिन्न दृष्टि से देखी 
जा सकती है । इस प्रकार देखने पर विरोधी धर्मों का समन्वय एक ही 
वस्तु में घट जाता है। 


भगवान्‌ महावीर ने अपने आप में द्रव्यदृप्टि, ' पर्यायदृष्टि, प्रदेश 
दृष्टि और गृणदृष्टि से नाना विरोधी धर्मो का समन्वय बतलाया है । और 
कहा है कि मैं एक हूँ द्रव्य दृष्टि से | दो हूँ ज्ञान और दर्शन रूप दो पर्यायों 
की अपेक्षा से। प्रदेश दृष्टि से तो मैं अक्षय हूँ, अव्यय हूँ, अवस्थित हूँ । जब 
कि उपयोग की दृष्टि से मैं अस्थिर हूँ, क्योंकि अनेक भूत, वर्तमान और 
भावी परिणामों की योग्यता रखता हुँ*” । इससे स्पष्ट है कि प्रस्तुत में 
उन्होंने पर्यायदृष्टि से भिन्न एक प्रदेश दृष्टि को भी माना है। परन्तु 
प्रस्तुन स्थल में उन्होंने प्रदेश दृष्टि का उपयोग आत्मा के अक्षय, अव्यय 
और अवस्थित धर्मो के प्रकाशन में किया है। क्योंकि पुद्गल-प्रदेश की 
तरह आत्म-प्रदेश व्ययशील, अनवस्थित और क्षयी नहीं। आत्मप्रदेशों में 
कभी न्यूनाधिकना नहीं होती । इसी दृष्टिविन्दु को सामने रखकर प्रदेश 
दृष्टि से आत्मा का अव्यय आदि रूप से उन्होंत्ते वर्णन किया है। 

प्रदेशाथिक दृष्टि का एक दूसरा भी उपयोग है। द्रव्यदृष्टि से 
एक वस्तु में एकता ही होती है, किन्तु उसी वस्तु की अनेकता प्रदेशाथिक ॥ 
दृष्टि से बताई जा सकती है । क्योंकि प्रदेशों की संख्या अनेक होती है । 





बृ०० 
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प्रज्ञापना में द्रव्य-दृष्टि से धर्मास्तिकायको एक बताया है, और उसी को 
प्रदेशाथिक दृष्टि से असंख्यातगुण भी वताया गया है। चुल्यता-अतुल्यता 
का विचार भी प्रदेशाथिक और द्रव्याथिक की सहायता से किया गया 
है। जो द्रव्य द्रव्यदृष्टि से तुल्य होते हैं वे ही प्रदेशाथिक दृष्टि से अतुल्य 
हो जाते हैं। जैसे धर्म, अधर्म और आकाश द्रव्यदृष्टि से एक एक होने 
से तुल्य हैं किन्तु प्रदेशाथिक दृष्टि से धर्म और अधर्म ही असंख्यात प्रदेशी 
होने से तुल्य हैं जब कि आकाश अनन्तप्रदेशी होने से अतुल्य हो जाता है ! 
इसी प्रकार अन्य द्रव्यों में भी इन द्रव्यप्रदेश दृष्टिओं के अवलम्बन से 
तुल्यता-अतुल्यतारूप विरोधी धर्मों और विरोधी संख्याओं का समन्वय 
भी हो जाता है** 
ओघादेश-विधानादेश 
तियंग्सामान्य और उसके विशेषों को व्यक्त करने के लिये जैन- 
शास्त्र में क्रशः ओघ और विधान शब्द प्रयुक्त हुए हैं। किसी वस्तु का 
विचार इन दो दृष्टिओं से भी किया जा सकता है! कतयुस्‍्मादि संख्या 
का विचार ओघादेश और विधानादेश इन दो दृष्टिआँ से भगवान्‌ महावीर 
ने किया है'**। उसी से हमें यह सूचना मिल जाती है कि इन दो दृष्टिओं 
का प्रयोग कव करना चाहिए । सामान्यतः यह प्रतीत होता है कि वस्तु 
की संख्या तथा भेदाभेद के विचार में इन दोनों दृष्टिओं का उपयोग 
किया जा सकता है । 
व्यावहारिक और नेइ्चयिक नय 
प्राचीन काल से दाशेनिकों में यह संघर्ष चला आता है कि 
वस्तु का कौन-सा रूप सत्य है--जो इन्द्रियगम्य है वह या इन्द्रियातीत 
अर्थात्‌ प्रज्ञागम्य है वह ? उपनिपदं। के कुछ ऋषि प्रज्ञावाद का 
आश्रयण करके मानते रहे कि आत्माह्त ही परम तत्त्व है उसके 
अतिरिक्त दृश्यमान सव शब्दमात्र है, विकारमात्र है या नाममात्र है११७ 
>> प्रज्ञापना-पद ३ - सुत्र ५४-५६ | भगवती, २५.४ । 
१0२ भगवती २५०४ । 
१03 (0ाक्नाएदाए6 ड्पाए०४ ० एफण्यांगाबत0 ?॥050989 9. 227 
छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ ६.१.४ ॥ 


प्रमेप-हण्ड १२१ 


उसमें कोई तथ्य नहीं । किन्तु उस समय भी सभी ऋषियों का यह मत 
नहीं था। चार्वाक या भौनिकवादी तो इन्द्रियगम्य वस्तु को ही परमतत्त्व- 
रूप से स्थापित करते रहे । इस प्रकार प्रज्ञा या इन्द्रिय के प्राधान्य को लेकर 
दाशेनिकों में विरोध चल रहा था। इसी विरोध का समन्वय भगवान्‌ 
महावीर ने व्यावहारिक और नेहचयिक नयों की परिकल्पना कर के किया 
है। अपने-अपने क्षेत्र में ये दोनों नय सत्य हैं। व्यावहारिक सभी मिथ्या ही 
है या नेश्चयिक हो सत्य है, ऐसा भगवान्‌ को मान्य नहीं है। भगवान्‌ 
का अभिप्राय यह है कि व्यवहार में लोक इन्द्रियों के दर्शन की प्रधानता 
से वस्तु के स्थूल रूप का निर्णय करते हैं, और अपना निर्बाध व्यवहार 
चलाते हैं अतएव बह लौकिक नय है। पर स्थूल रूप के अलावा वस्तु 
का सूक्ष्मरूप भी होता है, जो इन्द्रियगम्य न होकर केवल प्रज्ञागम्य है । 
यही प्रज्ञामार्ग नेश्चयिक नय है। इन दोनों नयों के द्वारा ही वस्तु का 
सम्पूर्ण दशंन होता है । 
गौतम ने भगवान्‌ महावीर से पूछा, कि भन्‍्ते ? फाणित--प्रवाही 
गुड़ में कितने वर्ण गन्ध रस और स्पश होते हैं ? इसके उत्तर में उन्होंने 
कहा, कि गौतम ! मैं इस प्रइन का उत्तर दो नयों से देता हुँ--व्यावहा- 
रिकनय की अपेक्षा से तो वह मधुर कहा जाता हूँ । पर नेश्चयिक नय 
से वह पाँच वर्ण, दो गन्ध, पाँच रस और आठ स्पर्शों से युक्त हैं । भ्रमर 
के विषय में भी उनका कथन है, कि व्यावहारिक दृष्टि से भ्रमर कृष्ण, है, 
पर चैश्चयिक दृष्टि से उसमें पाँचों वर्ण, दोनों गन्ध,पाँचों रस और आठों 
स्पश होते हैं । इसी प्रकार उन्होंने उक्त प्रसंग में अनेक विषयों को लेकर 
व्यवहार और नि३ंचय नय से उनका विश्लेषण किया है ।१९४ 
आगे के जैनाचार्यो ने व्यवहार-निश्चय नय का तत्त्वज्ञान के अनेक 
विपयों में प्रयोग किया है, इतना ही नहीं, वल्कि तत्त्वज्ञान के अतिरिक्त 
आचार के अनेक विपयों में भी इन नयों का उपयोग कर के विरोध-परिहार 
किया है,। । 
जब तक उक्त सभी प्रकार के तयों को न समझा जाए तब तक 
अनेकान्तवाद का समर्थन होना कठिन है । अतंएवं भगवान्‌ ने अपने 
__ उ57 अगवती १५.६। | 


१२९ आगम-पुग का जैन-दर्शन 


मन्तव्यों के समर्थन में नाना नयों का प्रयोग करके शिष्यों को अनेकान्त- 


वाद हृदयंगम करा दिया है। ये ही तय अनेकान्तवादरूपी महाप्रासाद की 
आधार-शिला हैं, यह कहा जाए तो अनुचित न होगा । 
साम-स्थापना-द्रव्य एवं माव : 

जैन सूत्रों की व्याख्या-विधि अनुयोगद्वार-सूत्र में बनाई गई है। 
यह विधि कितनी प्राचीन है, इसके विपय में निश्चित कुछ कहा नहीं जा 
सकता | किन्तु अनुयोगद्वार के परिशीलनकर्ता को इतना तो स्पप्ट हो ही 
जाता है कि व्याख्या-विधि का अनुयोगद्वारगतरूप स्थिर होने में पर्याप्त 
समय व्यतीत हुआ होगा । यह विधि स्वयं भगवान्‌ महावीर की देन है 
या पूवववर्ती ? इस विषय में इतना ही निश्चय रूप से कहा जा सकता 
है कि पूर्ववर्ती न हों तव भी--उनके समय में उस विधि का एक 
निश्चित रूप बन गया था । अनुयोग या व्याख्या के द्वारों के वर्णन में 
नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव इन चार निक्षेपों का वर्णन आता है। 
यद्रपि नयों की तरह निक्षेप भी अनेक हैं, तथापि अधिकांश में उक्त चार 
निक्षेपों को ही प्राधान्य दिया गया है-- 


“जत्य य ज॑ जाणेज्जा निक्‍खेव निक्खिवे निरयसेत । 
जत्य वि य न जाणिज्जा चउक्‍्क॑ निक्खिवे तत्य ॥४* अनुयोगद्वार ८ 


अतएव इन्हीं चार निक्षेपों का उपदेश भगवान्‌ महावीर ने दिया 
होगा, यह प्रतोत होता है । अनुयोगद्वार-वूत्र में तो निक्षेपों के विपय में 
पर्याप्त विवेचन है, किन्तु वह गणवरक्ृत नहीं समझा जाता । गणधरक्कत 
अंगों में से स्थानांग-सूत्र में सर्व के जो प्रकार गिनाए हैं, वे सूचित 
करते हैं कि निक्षेपों का उपदेश स्वयं भगवान्‌ महावीर ने दिया होगा-- 


“चत्तारि सब्वा पन्नता-नामसव्वए ठवणसव्वए आएससबव्वए निरवसेससन्वए 
स्थानांग २६६ 


प्रस्तुत सूत्र में सर्व के निश्लेप बताएं गए हैं। उनमें नाम और 
स्थापना निश्षेपों को तो शब्दत: तथा द्रव्य और भाव को अर्थत: बताया 
है । द्रव्य का अर्थ उपचार या अप्रधान होता है, और आदेश का अर्थ 


प्रमेय-खण्ड १२३ 


भी वही है। अतएवं 'द्रव्यसव' न कह करके आदेश स्व" कहा । सर्वे 
शब्द का तात्पर्याथ निरवशेप है । भावनिक्षेप तात्पयेग्राही है। अतएव 
'भाव सर्व” कहने के बजाय 'निरवशेपष स्व कहा गया है । 
| अनएव निक्षेपों ने भगवान्‌ के मौलिक उपदेज्ञों में स्थान पाया 
है, यह कहा जा सकता है । 

शब्द व्यवहार तो हम करते हैं, क्योंकि इसके विना हमारा काम 
चलता नहीं । किन्तु कभी ऐसा हो जाता है कि इन्हीं शब्दों के ठीक 
अर्थ को--वक्ता के विवक्षित अर्थ को न समभने से बड़ा अनर्थे हो जाता 
है । इसी अनर्थ का निवारण निक्षेप-विद्या के द्वारा भगवान्‌ महावीर ने 
किया है'। निक्षेप का अथ है-अथंनिरूपण पद्धति । भगवान्‌ महावीर 
ने शब्दों के प्रयोगों को चार प्रकार के अर्थो में विभक्त कर दिया है-- 
नाम, स्थापना. द्रव्य और भाव । प्रत्येक जब्द का व्युत्पत्तिसिद्ध एक 
अर्थ होता है, किन्तु वक्ता सदा उसी व्युत्पत्तिसिद्ध अर्थ की विवक्षा करता 
ही है, यह बात व्यवहार में देखी नहीं जातो ! इन्द्रशव्द का व्युत्पत्तिसिद्ध 
अर्थ कुछ भी हो, किन्तु यदि उस अर्थ की उपेक्षा करके जिस किसी 
वस्तु में संकेत किया जाए कि यह इन्द्र है तो वहाँ इन्द्र शब्द का प्रयोग 
किसी व्युत्यत्तिसिद्ध अर्थ के बोध के लिए नहीं किन्तु नाममात्र का 
निर्देश करने के लिए हुआ है । अतएव वहाँ इन्द्र शब्द का अर्थ नाम इन्द्र 
है | यह «नाम निक्षेप है ।** इन्द्र की मूरति को जो इन्द्र कहा जाता है, 
वहाँ केवल नाम नहीं, किन्तु वह मूर्ति इन्द्र का प्रतिनिधित्व करती है 
ऐसा ही भाव वक्ता को विचक्षित है। अतएवं वह स्थापना इन्द्र है । यह 
दूसरा स्थापना निश्षेप है|” इन दोनों निक्षेपों में शब्द के व्युत्पत्तिसिद्ध 


१०५ भद्दबाहु, जिनभद्र और यतिवृषभ के उल्लेखों से यह भी प्रतीत होता 
है कि निक्षेपों में 'झादेश' यह एक द्रव्य से स्वतन्त्र निक्षेप भी था। यदि सृत्रकार को 
वही अभिप्रेत हो, तो प्रस्तुत सूत्र में द्रव्य निक्षेप उल्लिखित नहों है, यह समभना 
चाहिए | जयघवला पृ० रेपरे । 

१०६ “बहस्तुनो5भिधानं स्थितसन्यायें तदथनिरपेक्षे । पर्यायानभिधेयें च नाम 
याहच्छिक च तथा ॥7 अनु० टी० पृ० १११ 

१०० “्त्तू तदर्थवियुक्त तदभिप्रायेण यच्च तत्करणि। लेप्यादिकर्म तत्‌ स्था- 
पनेति क्रियतेल्पकालं च (४ अनु० टी० १२। 
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अर्थ की उपेक्षा की गई है, यह स्पष्ट है । द्रव्य निक्षेप का विषय द्रव्य होता 
है अर्थात्‌ भूत और भावि-पर्यायों में जो अनुयायी द्रव्य है उसी की विवक्षा से 
जो व्यवहार किया जाता है, वह द्रव्य निक्षेप है। जैसे कोई जीव इन्द्र होकर 
मनुष्य हुआ या मरकर मनुष्य से इन्द्र होगा तब वर्तमान मनुप्य अवस्था 
को इन्द्र कहना यह द्रव्य इन्द्र है। इन्द्रभावापन्न जो जीव द्रव्य था वही 
अभो मनुष्यरूप है अतएव उसे मनुष्य न कह करके इन्द्र कहा गया है । 
या भविष्य में इन्द्रभावापत्ति के योग्य भी यही मनुष्य है, ऐसा समझ 
कर भी उसे इन्द्र कहना यह द्रव्य निश्लेप है। वचन व्यवहार में जो हम 
कार्य में कारण का या कारण में कार्य का उपचार करके जो औपचारिक 
प्रयोग करते हैं, वे सभी द्रव्यान्तर्गंत हैं ।*** 

व्युत्पत्तिसिद्ध अर्थ उस शब्द का भाव निश्षेप 
संपन्न जीव भाव इन्द्र है अर्थात्‌ यथार्थ इन्द्र है।** 

वस्तुतः जुदे-जुदे शब्द व्यवहारों के कारण जो विरोधी अर्थ 
उपस्थित होते हैं, उन सभी अर्थो की विवंक्षा को समझना और अपने 
इप्ट अर्थ का बोध करना-कराना, इसीके लिए ही भगवान ने निक्षेपों 
की योजना की है यह स्पष्ट है । 

जैनदाशनिकों ने इस निक्षेपतत्व को भी नयों की तरह विकसित 
किया है। और इन निक्षेपों के सहारे शब्दाह्नेतवाद आदि विरोधी वादों 
का समन्वय करने का प्रयत्न भी किया है । 


- 


है। परमंइ्वर्य 


375 सत्य भाविनों वा भावस्य हि कारणं तु यल्लोके । तत्‌ द्वव्यं तत्त्वज्ैः 
सच्चेतनाचेतर् कथितम्‌ ॥ झनु० टी० पु० १४। 

१०: धश्षावों विवक्षितक्रियाध्तुभृतियुक्तो हि वे समात्यात:। स्ज्ष॑ रिच्रादि- 
वर्दिहेन्दनादिक्रियानुभवात्‌ ॥” झनु० टी० पु० र८ । 
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तीन 


ज्ञान-चर्चा की जैनदृष्टि : 

जैन आगमों में अद्वेतवादियों की तरह जगत्‌ को वस्तु और 
अवस्तु--माया में तो विभक्त नहीं किया है, किन्तु संसार की प्रत्येक वस्तु 
में स्वभाव और विभाव सन्निहित है, यह प्रतिपादित किया है | वस्तु का . 
परानपेक्ष जो रूप है, वह स्वभाव है, जैसे आत्मा का चेतन्य, ज्ञान, सुख .. 
आदि, और पुदुगल की जडता। किसी भी काल में आत्मा ज्ञान या 
चेतना रहित नहीं और पुद्गल में जड़ता भी त्रिकालावाधित है । वस्तु 
का जो परसापेक्षरूप है, वह विभाव है, जैसे आत्मा का मनुष्यत्व, देवत्तव 
आदि और पुद्गल का शरीररूप परिणाम। भनुप्य को हम नतो 
कोरा आत्मा ही कह सकते हैं और न कोरा पुदूगल ही । इसी तरह 
शरीर भी केवल पुद्गलरूप नहीं कहा जा सकता । आत्मा का भनुप्यरूप 
होना परसापेक्ष है और पुदूगल का शरीररूप होना भी परसापेक्ष है। 
अतः आत्मा का मनुप्यकूप और पुदूगल का शरीररूप ये दोनों करण 
आत्मा और पुद्गल के विभाव हैं । 

स्वभाव ही सत्य है और विभाव मिथ्या है, जनों ने कभी यह 
प्रतिपादित नहीं किया । क्योंकि उनके मत में त्रिकालाबाधित वस्तु ही 
सत्य है, ऐसा एकान्त नहीं । प्रत्येक वस्तु चाहे वह अपने स्वभाव में ही 
स्थित हो, या विभाव में स्थित हो सत्य है । हाँ, तद्रिपयक हमारा ज्ञान 
मिथ्या हो सकता है, लेकिन वह भी तब, जब हम स्वभाव को विभाव 
समझें या विभाव को स्वभाव । तत्‌ में अतत्‌ का ज्ञान होने पर ही 
ज्ञान में मिथ्यात्व की संभावना रहती है । 

'विज्ञानवांदी बौढ़ों ने प्रत्यक्ष ज्ञान को वस्तुग्राहक और साक्षात्का- 
रात्मक तथा इतर बानों को अवस्तुआहक, अश्रामक, अस्पष्ट और 
असाक्षात्कारात्मक माना है। जैनागमों में इन्द्रियनिरपेक्ष एवं केवल 
आत्मसापेक्ष ज्ञान को ही साक्षात्कारात्मक प्रत्यक्ष कहा गया है, और 
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इन्द्रियसापेक्ष ज्ञानों को असाक्षात्कारात्मक और परोक्ष माना गया है । 
जैनदृष्टि से प्रत्यक्ष ही वस्तु के स्वभाव और विभाव का साक्षात्कार 
कर सकता है, और वस्तु का विभाव से पृथक जो स्वभाव है, उसका 
स्पष्ट पता लगा सकता हैं । इन्द्रियसापेक्ष ज्ञान में यह कभी संभव नहीं, 
कि वह किसी वस्तु का साक्षात्कार कर सके और किसी वस्तु के स्वभाव 
को विभाव से पृथक कर उन्तकों स्पप्ट जान सके, लेकिन इसका मतलब 
जेन मतानुसार यह कभी नहीं, कि इन्द्रियसापेक्ष ज्ञान भ्रम है। विज्ञान- 
वादी वौढों ने तो परोक्ष ज्ञानों को अवस्तुन्राहक होने से ऋम ही कहा 
है, किन्तु जेनाचार्यों ने वेसा नहीं माना । क्योंकि उनके मत में विभाव 
भी वस्तु का परिणाम है। अतएवं वह भी वस्तु का एक रूप है । अतः 
उसका ग्राहकज्ञान भ्रम नहीं कहा जा सकता । वह अस्पष्ट हो सकता 
हैं, साक्ात्तारहूप न भी हो, तब भी वस्तु-स्पर्णी तो है ही । 

भगवान्‌ महावीर से लेकर उपाध्याय यश्योविजय तक के 
साहित्य को देखने से यही पत्ता लगता है, कि.जँनों की ज्ञान-चर्चा में 
उपयु क्त मुख्य सिद्धान्त की कमी उपेक्षा नहीं की गई, वल्कि यों कहना 
चाहिए कि ज्ञाच की जो कुछ चर्चा हुई है, वह उसी मव्यविन्दु के आस- 
पास ही हुई हूं । उपर्यक्त सिद्धान्त का प्रतिपादन प्राचीन काल के आगमों 
से लेकर अब तक के जेन-साहित्य में अविच्छिन्त रूप से होता चना 
आया है । 
आगम में ज्ञानचर्चा के विकास की भूसिकाए : 

पड्च ज्ञानचर्चा जैन परंपरा में भनवानु महावीर से भी पहले 


होती थी, इसका प्रमाण राजप्रदनीय सूत्र में है। भगवान्‌ महावीर ने 
अपने मुख से अतीत में होने वाले केश्ीकुमार श्रमण का वृत्तान्त राज- 
प्रश्नीव में कहा है। जात्वकार ने केश्ीकुमार के मुख से निम्न वाक्य 
कहलवाया है-- 
“एवं छु पएसी अम्छहू समणाणं निन्गंयाणं पंचविहे नाणें पण्णत्तें-तंजहाः 
आभिणिवोहियनाणें सुपवाणे ओहिणयाणे मणपज्जवणाणे केवलणाणे (सु० 


इस वाक्य से स्पष्ट फलिन यह होता है कि कम से कम उक्त 
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आगम के संकलनकर्ता के मत से भगवान्‌ महावीर से पहले भी श्रमणों में 
पांच ज्ञानों की मान्यता थी। उनकी यह मान्यता निर्मूल भी नहीं। 
उत्तराध्ययन के २३वें अध्ययन से स्पष्ट है, कि भगवान्‌ महावीर ने 
आचार-विषयक कुछ संशोधनों के अतिरिक्त पादवनाथ के तत्त्वज्ञान में 
विशेष संशोधन नहीं किया । यदि भगवान्‌ महावीर ने तत्त्वज्ञान में भी 
कुछ नयी कल्पनाए की होतीं, तो उनका निरूपण भी उत्तराध्ययन 
में आवश्यक हो होता । 

आगमों में पांच ज्ञानों के भेदोपभेदों का जो वर्णन है, कममशास्त्र में 
जानावरणीय के जो भेदोपभेदों का वर्णन है, जीवमार्गणाओं में पांच 
ज्ञानों की जो घटना वर्णित है, तथा पूर्वंगत में ज्ञानों का स्वतन्त्र निरूपण 
करने वाला जो ज्ञानप्रवाद-पूर्व है, इन सबसे यही फलित होता है कि 
पंच-ज्ञान की चर्चा यह भगवान्‌ महावीर ने नयी नहीं शुरू की है, किन्तु पृ 
परंपरा से जो चली आती थी, उसको ही स्वीकार कर उसे आगे 
बढ़ाया है । 

इस ज्ञान-चर्चा के विकासक्रम को आगम के ही आधार पर 
देखना हो, तो उनकी तीन भूमिकाएँ हमें स्पष्ट दीखती हैं--- 

१. प्रथम भूमिका तो वह है, जिसमें ज्ञानों को पांच भेदों में ही 
विभक्‍त किया गया है । 

२. द्वितीय भूमिका में ज्ञानों को प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो 
भेदों में विभक्‍त करके पांच ज्ञानों में से मति और श्रुत को परोक्षान्तगंत 
और शेष अवधि, मन:प्यंय और केवल को प्रत्यक्ष में अन्तगगंत किया 
गया है। इस भूमिका में लोकानुसरण करके इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष को 
अर्थात्‌ इन्द्रियज-मति को प्रत्यक्ष में स्थान नहीं दिया है, किन्तु जेन सिद्धांत 
के अनुसार जो ज्ञान आत्ममात्रसाफेक्ष हैं, उन्हें ही प्रत्यक्ष में स्थान दिया 
गया है। और जो ज्ञान आत्मा के अतिरिक्त अन्य साधनों की भी 
अपेक्षा रखते हैं, उनका समावेश परोक्ष में किया गया है । यही कारण है, 
कि इन्द्रियजन्य ज्ञान जिसे जैनेतर सभी दाशनिकों ने प्रत्यक्ष कहा है, 
प्रत्यक्षान्तगंत नहीं माना गया हूँ । 


१३०. आगम-धुग का जेन-दर्शन 


३. तृतीय भूमिका में इन्द्रियजन्य ज्ञानों को प्रत्यक्ष और परोक्ष 

उभय में स्थान दिया गया है। इस भूमिका में लोकानुसरण स्पष्ट है । 

१. प्रथम भूमिका के अनुसार ज्ञान का वर्णन हमें भगवती-सूत्र 
में (८८-२.३१७) मिलता है | उसके अनुसार ज्ञानों को निम्त सूचित 
नकशे के अनुसार विभक्‍त किया गया है-- 

झान 

अन्न मिल लात करी मकिबी, 2 लक क कर कट कम 

| | | | । 
१ आभिनिवोधिक २ श्रुत ३ अवधि ४ मनःपर्यय ५ केवल 

| 
| | | | 

१ अवग्रह २ ईहा ३ अवाय ४ धारणा 

सूत्रकार ने आगे का वर्णन राजप्रइनीय से पूर्ण कर लेने की सूचना 
दी है, और राजप्रशनीय को (सूत्र ६६५) देखने पर मालूम होता है, कि 
उसमें पूर्वोक्त नकशे में सूचित्त कथन के अलावा अवग्नह के दो भेदों का 
कथन करके शेप की पूर्ति नन्‍्दीसूत्र से कर लेने की सूचना दी है । 

सार यही है कि शेप वर्णन नन्‍दी के अनुसार होते हुए भी अन्तर 
यह है कि इस भूमिका में नन्‍दीसूत्र के प्रारंभ में कथित प्रत्यक्ष और 
परोक्ष भेदों का जिक्र नहीं है । और दूसरी बात यह भी है कि नन्‍दी की 
तरह इसमें आभिनिवोध के श्रुतनि:सुत और अश्रुतनिःसृत ऐसे दो भेदों 
को भी स्थान नहीं है । इसी से कहा जा सकता है, कि यह वर्णन प्राचीन 
भूमिका का है। 

२. स्थानांग-गत न्ञान-चर्चा ह्वितीयभूमिका की प्रतिनिधि है। 
उसमें ज्ञान को प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो भेदों में विभक्त करके 
उन्हीं दो में पंच ज्ञानों की योजना की गई है--- 

इस नकशे में यह स्पप्ट है कि ज्ञान के मुख्य दो भेद किए गए 
हैं, पांच नहीं । पांच ज्ञानों को तो उन दो भेद-पअ्रत्यक्ष और परोक्ष के 
प्रभेद रूप से गिना है। यह स्पष्ट ही प्राथमिक भूमिका का विकास है । 
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ज्ञान (सुत्र ७१) 
| 
१ शक २ जा 
|... |] | 
१ केवल २ नोकेवल १ आभिनिबोधिक २ श्रुतज्ञान 
मा | 


| | || | 
१ अवधि २ मनःपर्यय १ श्रुतनिःसृुत २ अश्लुतनि:सृत 


वन्‍क«०«ग-_-«ण-म-«-भ-%--मम 





| | 
१ भवप्रत्ययिक २ क्षायोपशमिक | १ अर्थावग्रह | 


| 
१ ऋजुमति २ विपुलमति 
१ हि ामतथ २ व्यञ्जनावग्रह | 


। १ अंगप्रविष्ट १२ २ मा 


| 
१ आवश्यक २ आवश्यकव्यत्तिरिक्त 


१ अासिक २ अत लिहों 
इसी भूमिका के आधार पर उमास्वाति ने भी प्रमाणों को प्रत्यक्ष और 
परोक्ष में विभकक्‍त करके उन्हीं दो में पंच ज्ञानों का समावेश किया है । 

बाद में होने वाले जैनताकिकों ने प्रत्यक्ष के दो भेद बताए हैं-- 
विकंल और सकल" ) केवल का अथ होता है सर्व--सकल और नो केवल 
का अथ्थ होता है, असवं-विकल | अतएव ताकिकों के उक्त वर्गीकरण का 
मूल स्थानांग जितना तो पुराना मानना ही चाहिए । 


१ प्रमाणन० २.२०। 


डर 


ना श 


आगमस-धुग का जेन-दर्शन 


यहाँ पर एक बात और भी व्यान देने के योग्य है| स्थानांग में 
श्रुतनिःसत्त के भेदरूप से व्यठजनावन्रह और अर्थावग्रह ये दो बताये हैं । 
बस्तुतः वहाँ इस प्रकार कहना प्राप्त था-- 


अतनिःसूत 
न मन न 
| | | | 
१ अवग्नह २ ईहा ३ अवाय ४ धारणा 
| 
| | 
१ व्यंजनावग्रह २ अर्थावग्रह 


किन्तु स्थानांग में द्वितीय स्थानक का प्रकरण होने से दो-दो 
बातें गिनाता चाहिए ऐसा समककर अवग्रह, ईहा आदि चार भेदों को 
छोड़कर सीधे अवग्रह के दो भेद ही गिनाये गये हैं । 


एक इसरी बात की ओर भी ध्यान देना जरूरी है। अश्वतनि:-. 
सृत के भेदरूप से भी व्यड्जनावग्रह और अर्थावग्रह को गरिना है, किन्तु 
वहाँ टीकाकार के मत से यह चाहिए-- 

अश्लुतनिःसृत 


| 


| 
अनिन्द्रियजन्य 


ह 


अवाय ४ धारणा 


| | 


; ! | 
2१ झीत्पत्तिकी २ वेनयिकी ३ कर्मजा ४ पारिणामिकी 
॥ पु 


१ व्यंजनावग्रह २ अर्थावग्रह 


होने से उनमें व्यंजना- 


ओऔत्पत्तिकी आदि चार वुद्धियाँ माचस हे 
वच्नह का संनव नहीं । जअतएवं मूलकार का कथन इन्द्रियजन्य अश्वुतनि 
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सृत की अपेक्षा से द्वितीय स्थानक के अनुकूल हुआ-है, यह टीकाकार का 
स्पष्टीकरण है । किन्तु यहाँ प्रश्न है कि क्या अश्लुतनिःसृत्त में औत्पत्तिकी. 
आदि के अतिरिक्त इन्द्रियजज्ञानों का समावेश साधार है? और 
यह भी प्ररन है कि आभिनिबोधिक के श्रुतनि:सृत और अश्वुतनि:सृत्त 
थे भेद क्‍या प्राचीन हैं? यानी क्या ऐसा भेद प्रथम भूमिका के समय 
होता था ? 


नन्‍्दी-सूत्र जो कि मात्र ज्ञान की ही विस्तृत चर्चा करने के लिए 
बना है, उसमें श्रुतनि:सुतमति के ही अवग्रह आदि चार भेद हैं । और 
अश्वुतनिःसृत के भेदरूप से चार बुद्धियों को गिना दिया गया है । उसमें 
इन्द्रियन अश्रुतनि:सुत को कोई स्थान नहीं है। अतएव टीकाकार का 
स्पष्टीकरण कि अश्रुतनि:सृत के वे दो भेद इन्द्रियज. अश्रुतनि:सृत की 
. अपेक्षा से समझना चाहिए, नन्‍दीसूत्रानुंकूल नहीं किन्तु कल्पित है। 
मतिज्ञान के श्रुतनिःसत्त और अश्वुतनिःसृत ऐसे दो भेद भी प्राचीन 
नहीं । दिगम्बरीयवाडमय में मति के ऐसे दो भेद करने की प्रथा नहीं । 
. आवश्यक निर्युक्ति के ज्ञानवर्णन में भी मति के उन दोनों भेदों ने स्थान 
नहीं पाया है । 


आचार्य उमास्वाति ने तत्त्वाथसूत्र में भी उन दोनों भेदों का 

उल्लेख नहीं किया है। यद्यपि स्वयं नन्‍्दीकार ने नन्‍दी. में मति के 
श्रुतनिःसृत और अश्रुतनि:सृत ये दो भेद तो किए हैं, तथापि मतिज्ञान 
को पुरानी परम्परा के अनुसार अठाईस भेदवाला ही कहा है उससे 
भी यही सूचित होता है, कि औत्पत्तिकी आदि बुद्धियों का मति में 
समाविष्ट करने के लिए ही उन्होंने मति के दो भेद तो किए पर प्राचीन 
परंपरा में मति में उत्तका स्थान न होने से? नन्‍्दीकार ने उसे २८ भेद- 
भिन्‍न ही कहा | अन्यथा उन चार बुद्धियों को मिलाने से तो वह ३२. 
भेद भिन्‍न ही हो जाता है। 

२ “छूवं झट्ठावीसइविह॒स्स भ्राभिणिबोहियनाणस्स” इत्यादि नन्‍्दी० ३५। 

3 स्थानांग में ये दो भेद मिलते हैं। किन्तु वह नन्‍दीप्रभावित हो तो कोई आइचयं 
नहीं । १ 


१३४. आगमन्युग का जैन-दर्शन 


३. तृतीय भूमिका नन्‍्दी सूत्र-गत ज्ञानचर्चा में व्यक्त होती है-- 
वह इस प्रकार-- 


ज्ञान 
१ आभिनिबोधिक २ श्रुत ३ अवधि ४ मनःपर्यय ४५ केवल 
...त.५-नन+> नमक >--नन+लन-+--+व--+--...बक्‍ु... ३०००० निज जज ++++ कन्‍्डकर>>नक>9ंे+म 93५3 बम 
। | 
१ प्रत्यक्ष २ करो 





रद | अल 
१ इच्द्रियप्रत्यक्ष २ नोइन्द्रियप्रत्यक्ष १ आभिनिवोधिक २ श्रुत 
१ श्रोत्रेनिद्रियप्र ० १ अवधि 


२ चक्षरिन्द्रियप्र ० २ मनःपर्यय 
३ प्राणेन्द्रियप्र ० ३ केवल 
है. जिह्ठेन्द्रियग्र ० 


४ स्पश नरिद्रियप्र ० 0; ४8! 
१ श्रुतनि:सृत २ अश्वुतनि:सृत्त 


न 





६ 
| १ औत्पत्तिकी ३ कमंजा 
१ व्यञ्जनावग्रह २ अर्थावग्रह्‌ 
४ ६ 


| | 
१ अवग्रह ईहा ३ अवाय ४ गा] २ वेनयिकी । ४ पारिणामिकी 
| ६ ६ 


अंकित नकझे को देखने से स्पष्ट हो जाता है कि सर्वप्रथम इसमें 

ज्ञानों को पांच भेद में विभक्त करके संक्षेप से उन्हीं को प्रत्यक्ष और 
परोक्ष ऐसे दो भेदों में विभक्त किया गया है । स्थानांग से विशेषता यह 
' है कि इसमें इन्द्रियजन्य पांच मतिज्ञानों का स्थान प्रत्यक्ष और परोक्ष 
उभय में है | क्योंकि ज॑ैनेतर सभी दछनों ने इन्द्रियजन्य ज्ञानों को परोक्ष 
नहीं, किन्तु प्रत्यक्ष माना है, उनको प्रत्यक्ष में स्थान देकर उस लौकिक 
मत का समन्वय करना भी नन्‍्दीकार को अभिप्रेत था। आचार्य 
जिनभद्व ने इस समन्वय को लक्ष्य में रखकर ही स्पष्टीकरण किया है कि 


३ 
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वस्तुत: इन्द्रियज प्रत्यक्ष को सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष कहना चाहिए । अर्थात्‌ 
लोकव्यवहार के अनुरोध से ही इन्द्रियज भति को प्रत्यक्ष कहा गया. 
है । वस्तुतः वह परोक्ष ही है। क्योंकि प्रत्यक्ष-कोटि में परमार्थतः आत्म- 
मात्र सापेक्ष ऐसे अवधि, मन:पर्यय और केवल ये तीन ही हैं। अतः इस 
भूमिका में ज्ञानों का प्रत्यक्ष-परोक्षत्व व्यवहार इस प्रकार स्थिर हुआ-- 

१. अवधि, मनःपर्यय और केवल पारमार्थिक प्रत्यक्ष हैं । 

२. श्रृत परोक्ष ही है । | 

३. इन्द्रियजन्य मतिज्ञान पारमा्थिक दृष्टि से परोक्ष है और 
व्यावहारिक दृष्टि से प्रत्यक्ष है । 

४. मनोजन्य मतिज्ञान परोक्ष ही है | 

आचार्य अकलंक ने तथा तदनुसारी अन्य जनाचार्यों ने प्रत्यक्ष के 
सांव्यावहारिक और पारमार्थिक ऐसे जो दो भेद किए हैं सो उनकी नयी 
सूक नहीं है। किन्तु उसका मूल नन्‍दीसूत्र और उसके जिनभद्रकृत 
स्पष्टीकरण में* है । 
ज्ञान-चर्चा का प्रमाण-चर्चा से स्वातन्त््य 

पंच ज्ञानचर्चा के क्रमक विकास की उक्त तीनों आगमिक 
भूमिका की एक खास विश्येपता यह रही है कि इनमें ज्ञानचर्चा के साथ 
इतर दर्शनों में प्रसिद्ध प्रमाणचर्चा का कोई सम्बन्ध या समन्वय स्थापित 
नहीं किया गया है। इन जानों में ही सम्यकत्व और मिथ्यात्व के भेद 
के द्वारा जैनागमिकों ने वही प्रयोजन सिद्ध किया है जो दूसरों ने प्रमाण _ 
और अप्रमाण के विभाग के द्वारा सिद्ध किया है । अर्थात्‌ आग्रमिकों ने, 
प्रमाण या अप्रमाण ऐसे विशेषण विना दिए ही प्रथम के तीनों में अज्ञान- 
विपर्यय-मिथ्यात्व की तथा सम्यक्त्व की संभावना मनी है और अन्तिम 
दो में एकान्त सम्यक्त्व ही बतलाया है। इस प्रकार ज्ञानों को प्रमाण 
या अप्रमाण तन कह करके भी उन विश्वेपणों का प्रयोजन तो दूसरी तरह 
से निप्पन्न कर ही दिया है । ' | 


77० कण पर कितिकमोहादय च पवण्त 
इन्दियमणोभवं ज॑ तं संववहारपञचक्स ।” विधशेषा० ६५ भौर इसकी स्वोपक्षवृत्ति । 


१३६ लागम-युग का जेन-दर्शंद 


ऊँच आगमिक आचाये प्रमाणाप्रमाणचर्चा, जो दूसरे दाशनिकों 
से चलती थी, उससे सवंधा अनभिज्ञ तो थे ही नहीं किन्तु दें उस चर्चा 
को अपनी मौलिक और स्व॒ठन्त्र ऐसी ह्लानचर्चा से पृथक्‌ ही रखते थे । 
जब आगजमों में ज्ञान का वर्णन आता है, तव प्रमाणों या अप्रमाणों से 
उत ज्ञानों का क्या सम्वन्ध है उसे वंदाने का प्रयत्त नहीं किया है। और 
जब प्रमाणों की चर्चा आती है तब, किसी प्रमाण को ज्ञान कहते हुए भी 
आमम प्रसिद्ध पाँच ज्ञानों का समावेश और समन्वय उसमें किस प्रकार 
है, यह भी नहीं बताया है इससे फलित यही होता है कि आयमिकों ने 
जेनशास्त्रअ्सिद्ध ज्ञानचर्चा और दछ्यतान्तर प्रसिद्ध प्रमाणचर्चा का 


समन्वय करने का प्रयत्त नहीं किया--दोनों चर्चा का पा्थक्य ही रखा | 


जागे मे ज्च्ट्द््ट्स जे यह दात हो जाएगी पीर 
आग के वक्तन्य सच यह दात स्पष्ट हा जाएगा । 





जन आगमसों में प्रशाण-चर्चा : 

प्रमाण के भेद--जैन आयमों में प्रमाणचर्चा ज्ञानचर्चा से स्वतल्त 
रूप से आतो है । प्रायः यह देखा गया है कि जागमों में प्रमाणचर्चा के 
प्रसंग में नेयाविकादिसंमत चार प्रमाणों का उल्लेख आता है । कहीं-कहीं 
तीन प्रमाणों का भी उल्लेख है । 

भगवती सूत्र (५.३-.१६१-१६२) में चौतम भगणधर ओर 
भगवान्‌ महावीर के संवाद में गौतम ने भगवान्‌ से पूछा कि जँसे केवल 
ज्ञानी अंतकर या अंतिम शरीरी को जानते हैं, वेसे ही क्या छत्नस्थ भी 


भयदात 


जानते हैं ? इसके जे ने कहा है कि. 
जानते हैं ? .इसके उत्तर में भगवान्‌ ने कहा है कि-- 





“गोदमा थणो तिणट समह । सोच्चा लागति पातति परमाणतों वा। से कि 
त॑ सोल्‍्चा ? केदलिस्स दा केवलितावयत्त वा केवलिसावियाए दा केवलिडवासगस्स वा 
केदलिउयासियाए या" से त॑ सोच्चा। से कि त॑ पा ? पमाणे चउब्विहे पच्णते--- 
त॑ जहा पच्चक्ले अणुमापे पोवम्मे झागमे जहा अणुझोगद्ारे तहा णेयव्द पमाणं 
भगवती सूत्र ९.३.१६१--१ «२ ु 

प्रस्तुत में स्पष्ट है, कि पांच ज्ञानों के आधार पर उत्तर. न देकर 
मुख्य रूप से प्रमाण की दृष्टि से उत्तर दिया गया है । 'सोच्चा' पद से 
श्रुतज्ञान को लिया जाए तो विकल्प से अन्य ज्ञानों को लेकर के उत्तर 
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दिया जा सकता था ।! किन्तु ऐसा न करके पर-दरन में प्रसिद्ध प्रमाणों 
का आश्रय लेकर के उत्तर दिया गया है । यह सूचित करता है कि 
जनेतरों में प्रसिद्ध प्रमाणों से शास्त्रकार अनभिज्ञ नहीं थे और वे 
स्वसंमत ज्ञानों की तरह प्रमाणों को भी ज्ञप्ति में स्वतन्त्र साधन . 
मानते थे । 


स्थानांगसूत्र में प्रमाण शब्द के स्थान में हेतु शब्द का प्रयोग भी 
मिलता है । ज्ञप्ति के साधनभूत होने से प्रत्यक्षादि को- हेतु शब्द. से व्यवहृत 
करने में औचित्यभंग भी नहीं है । 
“झहवा हेऊ चउब्षिहे पण्णत्त, तंजहा पछचवर्खे श्रणुमाणे झोयस्मे श्रागमे ।” 
स्थानांगसु० ३३५ । 
चरक में भी प्रमाणों का निर्देश हेतु शब्द से हुआ है-- 
“अ्रथ हेतुः--हेतुर्नाम उपलब्धिकारणं तत्‌ प्रत्यक्षमनुमानमंतिहामौपम्यमिति । 
एभिहंतुर्नियंदुपलभ्यते तत्‌ तत््वमिति ।” चरक० विमानस्थान श्र० ८ सू० ३३ । 
उपायहृदय में भी चार प्रमाणों को हेतु कहा गया है--पृ० १४ 
स्थानांग में ऐतिह्य के स्थान में आगम है, किन्तु चरक में ऐतिह्य 
को आगम ही कहा है अतएव दोनों में कोई अंतर नहीं--"ऐतिह्य' 
नामाप्तोपदेशों वेदादि:” वही सू० ४१ । 
अन्यत्र जैननिक्षेप पद्धति के अनुसार प्रमाण के चार भेद भी 
दिखाए गए हैं । ; 
“चउत्विहे पमाणे पन्नत्त त॑ जहा--दव्वप्पमाणे खेत्तप्पमाणे कालप्पमाणे 
भावष्पमाणे” स्थानांग सु० २४५८। | 
प्रस्तुत सूत्र में प्रमाण शब्द का अतिविस्तृत अर्थ लेकर ही उसके 
चार भेदों का परिगणन किया गया है। स्पप्ट है कि इसमें दूसरे दाश- 
निकों की तरह केवल प्रमेय साधक तीन, चार या छह आदि प्रमाणों का 
ही समावेश नहीं है, किन्तु व्याकरण कोपादि से सिद्ध प्रमाण शब्द के 
यावत्‌ अर्थों का समावेश करने का प्रयत्न है। स्थानांग मूल सूत्र में उक्त 
"ज्ेंदों की परिगणना के अलावा विशेष कुछ नहीं कहा गया है, किन्तु . 
अन्यत्र उसका विस्तृत वर्णन है जिसके विषय में आगे हम कुछ कहेंगे। 


१३८... आगमस-युय का जेन-दर्शन 


चरक में वादमार्ग पदों में एक स्वतंत्र व्यवसाय पद हैं। 
“अ्रय व्यवसाय:--व्यवसायों नाम निईचयः” विमानस्थान श्र० ८ सु० ४७ । 
सिद्धसेत से लेकर सभी जैनताकिकों ने प्रमाण को स्वपर- 
व्यवसायि माना है । वार्तिककार वान्त्याचारय ने न्‍्यायावतारगत अवभास 
घब्द का अथ करते हुए कहा है कि-- 
“अ्रवभासों व्यवत्तायों न तु ग्रहरामात्रकमर” का० ३ । 
अकलंकआदि सभी ताकिकों ने प्रमाण लक्षण में व्यवसाथ' पद को. 
स्थान दिया है और प्रमाण को व्यवसायात्मक” माना है | यह कोई ' 
आकस्मिदः वात नहीं । न्यायसृत्र में प्रत्यक्ष को व्यवसायात्मक कहा है । 
सांख्यकारिका में भी प्रत्यक्ष को अध्यवसाय रूप कहा है | इसी प्रकार 
जैन आगमों में भी प्रमाण को व्यवसाय थव्द से व्यवहृत करने की प्रथा 
का स्पप्ट दर्शन निम्नसूत्र में होता है | प्रस्तुत में तीन प्रकार के व्यवसाय 
का जो विधान है वह सांख्यादिसंमता तीन प्रमाण मानने की परम्परा- 
मूलक हो, तो आइचरये नहीं-- 
“तिबिहे ववसाएं पष्णत्ते त॑ जहा-पश्चकले पच्चतिते श्राज़यामिए ।” स्थानांग- 
सू० १८५। 
प्रस्तुत सूत्र की व्याख्या करते हुए अभयदेव ने लिखा है क्रि-- 
“व्यवसायो, निश्चयः स च॒ प्रत्यक्ः---अवधिमनःपर्ययकेवलास्य:, . प्रत्ययातु 
इच्द्रियानिन्चियलक्षणात्‌निमित्ताज्जातः प्रात्ययिकः, साध्यम्‌ अर्त्यादिकस्‌ श्रनुगच्छति- 
साध्याभावे न भवति यो थुमाविहेतुः सीध्नुगामी ततो जातम्र्‌ आनुगामिकस-अनुमानस- 
तबूपी व्यवसाय आलनुयासिक एवेति । श्रथवा प्रत्यक्षः स्वयंवर्शनलक्षणः, श्रात्ययिकः- 
झाप्तवचनप्रभवः, तृतीयस्तयवेति” 
स्पष्ट है कि प्रस्तुत सूत्र की व्याख्या में अभयदेव ने विकल्प किए 
हैं। अतएवं उनको एक “ अथ का निश्चय नहीं था । वस्तुतः प्रत्यक्ष शब्द 
से सांव्यवहारिक और पारमा्थिक दोनों प्रत्यक्ष, प्रत्ययित शब्द से अनुमान 
पैर आनुगामिक शब्द से आगम, सूत्रकार को अभिप्रेत भाने जाएँ तो . 
सिद्धसेनसंमत तीन भ्रमाणों का मूल उक्त. सूत्र में मिल जातग है । सिद्धसेन _ 


+ देखो न्याया० टिप्पण धु० १४८-१५१। 
£ खरक विमानस्थान अ्रष्पाय ४ । अ्र० ८. सूृ० घड़े । 
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ते न्याय-परम्परा सम्मत चार प्रमाणों के स्थान में स्रांख्यादिसम्मततीन ही 
प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम को माना है। आचार हरिभद्र को भी ये ही 
तीन प्रमाण मान्य हैं । 


ऐसा प्रतीत होता है कि चरकसंहिता में कई परम्पराएँ मिल गई 
हैं क्योंकि कहीं तो उसमें चार प्रमाणों का वर्णन है और कहीं तीन का 
तथा विकल्‍प से दो का भी स्वीकार पाया जाता है। ऐसा 
होने का कारण यह है कि चरकसंहिता किसी एक व्यक्ति की रचना 
होकर कालक्रम से संशोधन और परिवधन होते-होते वतमान रूप बना 

है । यह बात निम्न कोष्ठक से स्पष्ट हो जाती है-- 


सूत्रस्थान अ० ११. आप्तोपदेश प्रत्यक्ष अनुमान युक्ति 
विमानस्थान अ० ४ मा हर न >< 
पे 5 अ० ८५ ऐतिह्य (आप्तोपदेश ),, ».. औपम्य 
। हर 2८ ] 72 >, , 
० हो डा उपदेश ) ग >्८ 


यही दशा जैनआगमों की है। उस में भी चार और लीन प्रमाणों 
की परंपराओं ने स्थान पाया है । 

स्थानांग के उक्त सूत्र से भी पांच ज्ञानों से प्रमाणों का पार्थक्य सिद्ध 
होता ही है । क्योंकि व्यवसाय को पांच ज्ञानों से संबद्ध न कर प्रमाणों.श्ले 
संबद्ध-किया है। 


फिर भी आगम में ज्ञान और प्रमाण का समन्वय सवंथा नहीं हुआ - 
है यह नहीं कहा जा सकता । उक्त तीन प्राचीन भूमिकाओं में असमन्वय 
होते हुए भी अनुयोगद्वार से यह स्पप्ट है, कि बाद में जेनाचार्यो ने ज्ञान 
और प्रमाण का समन्वय करने का प्रयत्न किया है। किन्तु यह भी ध्यान 
में रहे कि पंच ज्ञानों का समन्वय स्पष्ट रूप से नहीं है, पर अस्पष्ट 
रूप से है। इस समन्वय के प्रयत्न का प्रथम दर्शन अनुयोग में होंता है। 
न्यायदशेनप्रसिद्ध चार प्रमाणों का ज्ञान में समावेश करमे का प्रयत्न 





५ ग्रतेकान्तज० टी० पु० १४२, प्रनेकान्तज० पु० २१५॥ 


१४०. आरसं-पुर का जुन-्दशेन 


अनुयोग में है ही । किन्तु वह प्रयत्न जैन-दृष्टि को पूर्णतया लक्ष्य में रख 
कर नहों हुआ है। अतः बाद के आचार्यों ने इस प्रश्न को फिर से सुलमाने 
का प्रयत्त किया और वह इसलिए सफल हुआ कि उसमें जेन आगम 
के मौलिक पंचज्ञानों को आधारभूत मानकर ही जैन-दृष्टि से प्रमाणों 
का विचार किया यया है । 
स्थानांगसूत्र में प्रमाणों के द्रव्यादि चार भेद जो किए गए हैं उनका 
» निर्देश पूर्व में हो चुका है । जेनव्याख्यापद्धति का विस्तार से वर्णन करने 

वाला ग्रन्थ अनुयोगद्वार सूत्र है। उसको देखने से पता चलता है कि 
प्रमाण के द्वव्यादि चार भेद करने की प्रथा, जनों की व्याल्यापद्धतिमूलक 
है। शब्द के व्याकरण-कोषादि प्रसिद्ध सभी संभवित अर्थों का समावेश 
करके, व्यापक अर्थ में अनुयोगद्वार के रचयिता ने प्रमाण छब्द प्रयुक्त 
किया है यह निम्न नकशें से सूचित हो जाता है-- ' 


एक्ान्त - सुद्रासधिदय्य - शब्यां, 
तय-व्यवस्था किल या प्रमीला। 
तया निमीलज्नयनस्थ पुंसः, ः 
स्थात्कार एवाञ्जतिकों शलाका।॥॥ा 


हर] 
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अनुयोगद्वार (सु० ५६) 
तपिययर्फय्िियण_ | ँ 
| | | | 
१ उपक्रम २ निक्षेप ३ अनुगम ४ नय 
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१ द्रव्य २ क्षेत्र ३ काल 2 (सू० १३२) 











| | | 
१ दी २ नय ३ संख्या (सू० १४६) 
6 0 8 
१ जीव के २ अभजीव के (सुृ० १४७) 


का अ अल सदा मइआ 

| ५! | 
१ ज्ञान २ दर्शन ३ चा 

| 


१ प्रत्यक्ष २ अनुमान ३ औपम्य ४ आगम 





॥ ० 


| | 
१ इन्द्रियप्रत्यक्ष नोइन्द्रियप्र त्यक्ष 


श्रोषेरिय | | है हद | 
३ श्रोत्रेन्द्रिय प्र०२चक्षु०प्र०३ श्नाणे० प्र.४जिद्ठ न्द्रिय प्र ०५ स्पौश्लं “प्र ०| 
जब उकर। भाइं आन फ आकर, 


१ अवधिज्ञान प्र ० २ मनःपर्ययज्ञान प्र० ३ केवलज्ञान प्र० 
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२ अनुमान 


व | 





|. 
१ पूव॑वत्‌ २ शेपवत्‌ ३ दृष्टसाधम्यवत्‌ 
| & 


| | | | | 
१ कार्येण २ कारणेन ३ ग्रुणेन ४ अवयवेन ५ आश्रयेण 


| 


| 
१ सामान्यदुष्ट २ विशेषदृष्ट 


न न 
। | | 


१ अतीतकालग्रहण २ प्रत्युत्पन्नकालग्रहण ३ अनागतकालग्रहण 


३ प्रीपम्प 


लक न सन डेप 


| 
१ 0 कद २ वधम्थोपनीत 


| | | 
१ किब्स्चित्साधम्योपनीत २ प्राय:साधम्योपनीत ३ सर्वेसाधम्योपनीत 


| 
| | 


१ किड्चिद्वंधर्स २ प्रायःवंधम्यं ३ सर्वब॑धर्म्य 


४ आगम 


| 
| 
१ बा २ लोक सर 


बेद, रामायण, महाभारत आदि आचारांगआदि १२ 
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अनुयोगद्वार के प्रारम्भ में ही ज्ञानों के पांच भेद बताए हैं-- 
१ आभिनिवोधिक, २ श्रुत, ३ अवधि, ४ मनःपर्यय और ५ केवल । 
ज्ञानप्रमाण के विवेचन के प्रसंग में प्राप्त तो यह था कि अनुयोगद्वार 
के संकलनकर्ता उन्हीं पांच ज्ञानों को ज्ञानप्रमाण के भेदरूप से बता देते । 
किन्तु ऐसा न करके उन्होंने नंयायिकों में प्रसिद्ध चार प्रमाणों को 
ही ज्ञान प्रमाण के भेद रूप से बता दिया है । ऐसा करके उन्होंने सुचित 
किया है कि दूसरे दाशंनिक जिन प्रत्यक्षादि चार प्रमाणों को मानते हैं 
वस्तुतः वे ज्ञानात्मक हैं और ग्रुण हैं--आत्मा के गुण हैं । 


इस समन्वय से यह भी फलित हो जाता है कि अज्ञानात्मक 
सन्निकष इन्द्रिय आदि पदार्थ प्रमाण नहीं हो सकते । अतएव हम देखते 
हैं कि सिद्धसेन से लेकर प्रमाणविवेचक सभी जेन दाशनिकों ने प्रमाण 
के लक्षण में ज्ञानपद को अवश्य स्थान दिया है। इतना होते हुए भी 
जैन संमत पांच ज्ञानों में चार प्रमाण का स्पष्ट समन्वय करने का प्रयत्न 
अनुयोगद्वार के कर्ता ने नहीं किया है। अर्थात्‌ यहाँ भी प्रमाणचर्चा 
और पंच ज्ञानचर्चा का पार्थक्य सिद्ध ही है। शास्त्रकार ने यदि प्रमाणों 
को पंच ज्ञानों में समन्वित कश्ने का प्रयत्त किया होता, तो उनके मत 
से अनुमान और उपमान प्रमाण किस ज्ञान में समाविष्ट है यह अस्पष्ट 
नहीं रहता । यह वात नीचे के समीकरण से स्पष्ट होती है-- 


ज्ञान प्रमाण 

१ (अ) इन्द्रियजमति प्रत्यक्ष 
(ब) मनोजन्यमति ० 

२ श्रुत आगम 
३ अवधि । - 
४ मनःपयय | प्रत्यक्ष 
रू केवल 

० * अनुमान 


० उपमान 
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इससे साफ है कि ज्ञानपक्ष में मनोजन्य मति को कौन सा प्रमाण 
कहा जाए तथा प्रमाण पक्ष में अनुमान और उपमान .को कौन सा ज्ञान 
कहा जाए--यह बात अनुयोगद्वार में अस्पष्ट है| वस्तुतः देखें तो जेन 
ज्ञान प्रक्रिया के अनुसार मनोजन्यमति जो कि परोक्ष ज्ञान है वह अनुयोग 
के प्रमाण वर्णन में कहीं समावेश नहीं पाता । 


न्यायादिश्यास्त्र के अनुसार मानस ज्ञान दो प्रकार का है प्रेत्यक्ष और 
परोक्ष । सुख-दुःखादि को विषय करने वाला मानस-ज्ञान प्रत्यक्ष 
कहलाता है और अनुमान उपमान आदि मानस ज्ञान परोक्ष कहलांता 
है । अतएव मनोजन्य मति जो कि जैनों के मत से परोक्ष ज्ञान है, उसमें 
अनुमान और उपमान को अन्तर्भूत कर दिया जाय तो उचित ही है। 
इस प्रकार पांच ज्ञानों का चार प्रमाणों में समन्वय घट जाता है। यदि 
यह अभिप्राय शास्त्रकार का भी है तो कहना होगा कि पर-प्रसिद्ध चार 
प्रमाणों का पंच ज्ञानों के साथ समस्वय करने की अस्पष्ट सूचना अनु- 
योगद्वार से मिलती है । किन्तु ज॑न-दृष्टि से प्रमाण विभाग और उसका 
पंचज्ञानों में स्पष्ट समन्वय करने क़ा श्रेय तो उमास्वाति को ही है । 


इतनी चर्चा से यह स्पष्ट है कि जैनशास्त्रकारों ने आगम काल 
में जेन दृष्टि से' प्रमाणविभाग के विषय में स्वतन्त्र विचार नहीं किया 


है, किन्तु उस काल में प्रसिद्ध अन्य दाशनिकों के विचारों का संग्रह मात्र 
किया है । 


प्रमाणभेद के विषय में प्राचीन काल में अनेक परम्पराएँ प्रसिद्ध 
रहीं। उनमें से चार और तीन भेदों का निर्देश आगम में मिलता है, 
जो पूर्वोक्त विवरण से स्प्रष्ट है। ऐसा होनें का कारण यह है कि प्रमाण 
चर्चा में निष्णात ऐसे प्राचीन नंयायिकों ने प्रमाण के चार भेद ही माने 
हैं। उन्हीं का अनुकरण चरक और प्राचीन बौद्ों ने भी किया है। और 
इसी का अनुकरण जैनागमों में भी हुआ है । प्रमाण के तीन भेद मानने 
की परम्परा भी प्राचीन है । उसका अनुकरण सांख्य, चरक और बौड़ों में 
हुआ है। यही परम्परा स्थानांग के पूर्वोक्त सूत्र में सुरक्षित है। योगाचार 
बौद्धों ने तो दिग्ताग के सुधार को अर्थात्‌ प्रमाण के दो भेद की परम्परा 


प्रमाण-सण्ड श्ड्श्‌ 


को भी नहीं माना है और दिग्नाग के बाद भी अपनी तीन प्रमाण की 
परम्परा को ही मान्य रखा है, जो स्थिरमति की मध्यान्त विभाग की 
टीका से स्पष्ट होता है। नीचे दिया हुआ तुलनात्मक नकशा उपर्युक्त 
कथन का साक्षी है-- 
अनुयोगद्वार) १ प्रत्यक्ष २ अनुमान ३ उपसान ४ आगम 
भगवती | 
स्थानांग 
चरकसंहिता | ] ए 
न्यायसूत्र के पर 
विग्नहव्यावर्तनी . ,, ; हि के 
उपायहृदय रा १ ग हि 
सांख्यकारिका न 
योगाचार भूमिशास्त्र ,, न 
अभिधर्मंसंगितिशास्त्र ,, ! 
विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि ,, ण] 
मध्यान्तविभागवृत्ति ,, १ 
वेशपिकसूनर मर 
प्रशस्तपाद हु ॥ 
दिग्नाग श्र ः 
धर्मकीरति हर के >८ 
प्रत्यक्षप्रमाणचर्चा--हम पहले कह आए हैं कि अनुयोगद्वार में 
प्रमाण शब्द को उसके विस्तृत अर्थ में लेकर प्रमाणों का भेदवर्णन 
किया गया है । किन्तु ज्ञप्ति साधन जो प्रमाण ज्ञान अनुयोगद्वार को 
अभीष्ट है उसी का विशेष विवरण करना प्रस्तुत में इष्ट है। अतएव 
अनुयोगद्वार संगत चार प्रमाणों का क्रमश: वर्णन किया जाता है-- 
नकशे से स्पष्ट है, कि अनुयोगद्वार के मत से प्रत्यक्ष ज्ञान प्रमाण के 


दो भेद हैं-- 


>> है ६ % >&€ २ >€< >€ 


8, ?७-)ग्रागहन छिप0075 "८5४ पत्रा0. ए, अर, 
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१. इन्द्रियप्रत्यक्ष 

२. नोइन्द्रियप्रत्यक्ष 

इन्द्रियप्रत्यक्ष में अनुयोगद्वार सूत्र ने १ श्रोन्रेन्द्रिय-प्रत्यक्ष, 
२ चक्षुरिन्द्रिय-प्रत्यक्ष ३ घप्ाणेन्द्रिय-प्रत्यक्ष, ४ जिह्न न्द्रिय-प्रत्यक्ष, 
और ४ स्पर्शन्द्रिय प्रत्यक्ष--इन पांच प्रकार के प्रत्यक्षों का समावेश 
किया है । 


नोइन्द्रियप्रत्यक्ष प्रमाण में जैनशास्त्र प्रसिद्ध तीन प्रत्यक्ष 
ज्ञानों का समावेश है--१ अवधिज्ञान-प्रत्यक्ष, २ मनःपर्ययज्ञान प्रत्यक्ष 
और ३ केवलज्नान-प्रत्यक्ष । प्रस्तुत में 'नो' का अर्थ है--इन्द्रिय 
का अभाव । अर्थात्‌ ये तीनों ज्ञान इन्द्रिय-जन्य नहीं हैं। ये ज्ञान केवल 
आत्म-सापेक्ष हैं । 
जैन परम्परा के अनुसार इन्द्रिय जन्य ज्ञानों को परोक्ष ज्ञान कहा 

जाता है, किन्तु श्स्तुत प्रमाण-चर्चा परसंमत प्रमाणों के ही आधार से 
है, अतएवं यहाँ उसी के अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञानों को प्रत्यक्ष-प्रभाण 
कहा गया है। नन्‍्दीसूत्र में जो इन्द्रियजन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा है, 
वह भी पर सिद्धान्त का अनुसरण करके ही कहा गया है। 

वेशेषिक सूत्र में लौकिक और अलौकिक दोनों प्रकार के प्रत्यक्ष की. 
व्याख्या दी गई है । किन्तु न्याय सूत्र।” और मीमांसा द्शन में११ लौकिक 
प्रत्यक्ष की ही व्याख्या दी गई है। लौकिक प्रत्यक्ष की व्याख्या में 
दाशनिकों ने प्रधानतया बहिरिन्द्रियजन्य ज्ञानों को लक्ष्य में रखा हो, 
यह प्रतीत होता है। क्योंकि न्यायसूत्र, वेशेषिकसूत्र और मीमांसा 
दर्शन की लौकिक प्रत्यक्ष की व्याख्या में सर्वत्र इन्द्रियजन्य ज्ञान को 
प्रत्यक्ष कहा है । ५ 

मन इन्द्रिय है या नहीं इस विषय में न्याय सूत्र और वैशेषिक सूत्र 
विधि रूप से कुछ नहीं बताते । प्रत्तुत न्याय सूत्र में प्रमेथ निरूपण में मन 

+ बैशे० ३.१,१८;६,१.११-१४५ | 


3? ११,४। 
3) १,१.४। 
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को इन्द्रियों से पृथक गिनाया है (१. १. ६.) और इन्द्रिय मिरूपण में 
(१. १. १२)पांच वहिरिन्द्रियों का ही परिगणन किया गया है । इसलिए 
सामान्यतः कोई यह कह सकता है, कि न्याय सूत्रकार को मन इन्द्रिय रूप 
से इष्ट नहीं था किन्तु इसका प्रतिवाद करके वात्स्यायन ने कह दिया है 
कि मन भी इन्द्रिय है। मन को इन्द्रिय से पृथक्‌ बताने का तात्पंये यह है 
कि वह अन्य इन्द्रियों से विलक्षण है (न्यायभा० १. १. ४)। वात्स्यायन 
के इस स्पष्टीकरण के होते हुए भी तथा सांख्यकारिका में (का० २७) 
स्पष्ट रूप से इन्द्रियों में मन का अन्तर्भाव होने पर भी माठर ने प्रत्यक्ष 
को पांच प्रकार का बताया है । उससे फलित यह होता है कि लौकिक 
प्रत्यक्ष में स्पष्ट रूप से मनोजन्यज्ञान समाविष्ट नहीं था । इसी बात का 
समर्थन नन्‍्दी और अनुयोगद्वार से भी होता है। क्योंकि उनमें भी लौकिक 
प्रत्यक्ष में पांच इन्द्रियजन्य ज्ञानों को ही स्थान दिया है। किन्तु इसका 
मतलब यह नहीं है, कि प्राचीन दाशंनिकों ने मानस ज्ञान का विचार ही 
नहीं किबा हो । प्राचीन काल के ग्रन्थों में लौकिक प्रत्यक्ष में मानस 
प्रत्यक्ष को भी स्वतंत्र स्थान मिला है। इससे पता चलता है कि वे 
मानस प्रत्यक्ष से स्वथा अनभिज्ञ नहीं थे । चरक में प्रत्यक्ष को इन्द्रियज 
और मानस ऐसे दो भेदों में विभक्त किया है'॥ इसी परम्परा का अनुसरण 
करके बौद्ध मैत्रेयनाथ ने भी योगाचार-भूमिशास्त्र में प्रत्यक्ष के चार शभेदों 
में मानस प्रत्यक्ष को स्वतन्त्र स्थान दिया है” । यही कारण है कि 
आगमों में सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष में मानस का स्थान न होने पर भी 
आचार्य अकलंकने उसे सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष रूप से गिनाया है । 


अनुमान के भेद--अनुयोगद्वार सूत्र में/ तीन भेद किए 
गए हैं-- 


१९ पिमान-स्थान झ्र० ४ सु० ५। झ० ८ सु० ३६॥। 

१३ ॥. 7२. &. 8. 929 9. ५65-466. 

१४ देखो न्‍्याया० टिप्पणी पुृ० र४रे । 

१० विद्येष के लिए देखो प्रो० ध्रूव का “त्रिविधमनुसानम्‌' ओरिएन्डल. काँग्रेस, 
के प्रथम श्रधिवेश्न में पढ़ा भया व्याख्यान । 


१४८. आगम-युग का जेन-दर्शन 


१- पूव॑वर्त्‌ 
२. शेषवत्‌ 
३. दृष्टसाधम्यंवत्‌ 


प्राचीन चरक, न्याय, वौद्ध (उपायहृदय पुृ० १३) और सांख्य 
ने भी अनुमान के तीन भेद तो बताए हैं” | उनमें प्रथम के दो तो वही 
हैं, जो अनुयोग में हैं। किन्तु अन्तिम भेद का नाम अनुयोग की तरह 
दृष्टसाधम्यंवत्‌ न होकर सामान्यतोदृष्ट है । 


प्रस्तुत में यह वता देना आवश्यक है कि अनुयोग में अनुमान के 
स्वार्थ और परार्थ ऐसे दो भेद नहीं किए गए । अनुमान को इन दो भेदों 
में विभकत करने की परम्परा बाद की है। न्यायसूत्र और उसके भाष्य 
तक यह स्वार्थ और पराथ ऐसे भेद करने की परम्परा देखी नहीं जाती । 
बौद्धों में दिग्नाग से पहले के मंत्रेय, असंग और वसुबन्धु के ग्रन्थों 
में भी वह नहीं देखी जाती । सर्वप्रथम बौद्ों में दिग्नाग के प्रमाण- 
समुच्चय में और वंदिकों में प्रशस्तपाद के भाष्य में ही स्वार्थं-परार्थ भेद 
देखे जाते हैं?” | जैनदाशंनिकों ने अनुयोगद्वार-स्वीकृत उक्त तीन भेंदों को 
स्थान नहीं दिया है, किन्तु स्वार्थ-पराथरूप भेदों को ही अपने ग्रन्थों में 
लिया है, इतना ही नहीं, वल्कि तीन भेदों की परम्परा का कुछ ने खण्डन 
भी किया है" 


पूबंबतू--पूववत्‌ की व्याख्या करते हुए अनुयोग द्वार में कहा 
न कवि का-- 
््‌ 





“६ श्रक सूत्रत्थान में श्रनुमान का तीन प्रकार है, यह कहा है, फिन्तु नाम 
नहीं दिए--देखो सूत्रस्थान श्रष्याय ११. इलो० २१,२२; न्यायसूत्र १-१४ । भूल 
सांस्यकारिका में नाम नहीं है केवल तीन प्रकार का उल्लेख है का० ५ । किन्तु माठर ने 
तीनों के नाम दिए हैं। तीसरा नाम घुलकार को सामान्यतोहष्ट ही. इष्ठ है-का०६॥। 

प्रमागसमु० २.१॥ प्रशस्त० पु० ५६३, ५७७ । 
न्यायवि० २४१,३४२॥। तत्त्वायंडलो० पु० २०४५ । स्याह्वदर० पु० ५२७१ 
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/प्ाया पुत्त जहां नदृठं जुवाणं पुणरागयं । 
फाई पच्चभिजाणेज्जा प्रुव्वलिज्भंण केणई ॥ 
त॑ जहा--खत्तेण वा वण्णेण वा लंछणेण वा मसेण वा तिलएण वा” 


तात्पयं यह है कि पूर्व परिचित किसी लिज्ठ के द्वारा पूर्वपरिचित 
वस्तु का प्रत्येभिज्ञान करना पृवंवत्‌ अनुमान है । 
उपायहृदय नामक बौद्ध ग्रन्थ में भी पूर्ववत्‌ का वैसा ही उदा- 
हरण है-- 
“यथा पडद्भू लि सपिडकमूर्धान बात हष्ट्वा पद्चादवृद्ध बहुभूत देवदत्त हष्द्वा 
पडज्_लि-स्मरणात्‌ सोयमिति पूर्वचत्‌ पृ० १३ । 
उपायहृदय के वाद के ग्रन्थों में पूवंवत्‌ के अन्य दो प्रकार के 
उदाहरण मिलते हैं। उक्त उदाहरण छोड़ने का कारण यही है कि उक्त 
उदाहरण सूचित ज्ञान वस्तुतः प्रत्यभिज्ञान है । अतएव प्रत्यभिज्ञान और 
अनुमान के विपय में जबसे दा्शनिकों ते भेद करना प्रारम्भ किया 
* तबसे पूव॑वत्‌ का उदाहरण बदलना आवश्यक हो गया। इससे यह भी 
कहा जा सकता है कि अनुयोग में जो विवेचन है वह प्राचीन परम्परा- 
नुसारी है । ' 
कुछ दाझनिकों ने कारण से कार्य के अनुमान को और कुछ ने 
कार्य से कारण के अनुमान को पूव॑ेवरत्‌ माना है यह उनके दिए हुए 
उदाहरणों से प्रतीत होता है । 
मेघोननति से वृष्टि का अनुमान करना, यह कारण से कार्य का 
अनुमान है। इसे पूर्वंवत्‌ का उदाहरण मानने वाले माठर, वात्स्यायन और 
गौडपाद हैं ।, 
अनुयोगद्वार सूत्र के मत से कारण से कार्य का अनुमान शैषबदनु- 
मान का एक प्रकार है। किन्तु प्रस्तुत उदाहरण का समावेश शेपवद्‌ के 
आश्रयेण' भेद के अन्तगंत है । 
वात्स्यायन ने मतान्तर से धूम से वक्ति के अनुमान को भी पूर्ववत्‌ 


१५०. झागम-युग का जेत-दर्शन 


कहा है । यही मत चरक” और मूलमाध्यमिककारिका के टीकाकार, 
पिज्िरल (?) को भी मान्य था। शबर'”' भी वही उदाहरण देता है| 

माठर भी कार्य से कारण के अनुमान को पूव॑वत्‌ मानता है, 
किन्तु उसका उदाहरण दूसरा है--यथा, नदीपूर से वृष्टि का अनुमान । 

अनुयोग द्वार के मत से धूम से वकह्ति का ज्ञान शेषवदनुमान के 
पांचवे भेद 'आश्रयेण' के अन्तगंत है । 

माठरनिदिष्ट नदीपूर से वृष्टि के अनुमान को अचुयोग में 
अतीतकाल ग्रहण कहा है और वात्स्यायन ने कार्य से कारण के अनु- 
सान को शेषवद्‌ कहकर माठरनिदिष्ट उदाहरण को शेषवत्‌ बत्ता 
दिया है । है 

पूर्व का अर्थ होता है, कारण । किसी ने कारण को साधन मानकर, 

किसी ने कारण को साध्य मानकर और किसी ने दोनों मानकर पृू्वेबत्‌ 
की व्याख्या की है अतएव पूर्वोक्त मतवेविध्य उपलब्ध होता है । किन्तु 
प्राचीन काल में पूर्ववत्‌ से प्रत्यभिज्ञा ही समझी जाती थी, यह अनुयोग- 
ढ्वार और उपायहृदय से स्पष्ट है । 

न्‍्यायसूत्रकार को 'पूवंवर्त अनुमान का कंसा* लक्षण इष्ट था, 
उसका पता लगाना भी आवश्यक है । प्रोफेसर ध्रुव का अनुमान है कि 
न्‍्यायसूत्रकार ने पूवंवत्‌ आदि शब्द प्राचीन मीमांसकों से लिया है और 
उस परम्परा के आधार पर यह कहा जा सकता है कि पूर्व का अर्थ : 
कारण और शेष का अथ कायें है। अतएव न्यायसूत्रकार के मत में 
पूव॑वत्‌ अनुमान कारण से कार्य का और शेषवत्‌ अनुमान कार्य से कारण 
का है**। किन्तु न्‍्यायसूत्र की अनुमान परीक्षा के (२.१.३७) आधार पर 
प्रोफेसर ज्वालाप्रसाद ने* पू्वंवत्‌ और शेषवत्‌ का जो अर्थ स्पष्ट किया 


१5 सन्नस्थान अ० ११ इलोक २१। 

२० ए8 फ़िजाबहब स्रातताांड: 65७ पराध० ?, हुए. 
२) १,१.५। 

“+ पर्वोक्त व्यास्यान पृ० २६२०२६३ । 

र३ इत्नवांशा 8ज़ेंडभाणणरए ए. 77. 
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है, वह प्रोफेसर ध्रुव से ठीक उलटा है। अर्थात्‌ पूरव--कारण का कार्य 
से अनुमान करना पूर्ववत्‌ है और कार्य का या उत्तरकालीन का कारण 
से अनुमान करना शेषवदनुमान है । वेशैेषिक सूत्र में काय हेतु को प्रथम 
और कारण हेतु को द्वितीय स्थान प्राप्त है (६.२.१) । उससे भी पूर्ववत्‌ 
और शेपवत्‌ के उक्त अर्थ की पुष्टि होती है । 

शेषवत्‌-अनुयोगद्वार का पूर्व चित्रित नकशा देखने से स्पष्ट होता 
है कि शेषवत्‌ अनुमान में पांच प्रकार के हेतुओं को अनुमापक बताया 
गया है | यथा-- 

“से फि त॑ सेसवं ? सेसवं पंचविहं पण्णत्तं त॑ जहा कज्जेणं फारणेणं गुणेणं 
अ्रवयवेणं श्रासएणं ४ 

१. कार्येण--कार्य से कारण का अनुमान करना । यथा शब्द से 
शंख का, ताडन से भेरी का, ढक्कित से वृषभ का, केकायित से मयूर का, 
हणहणाट (हेपित) से अदृव का, गुलयुलायित से गज का और घणघणा- 
यित से रथ का ।** 

२. कारणेन--कारण से कार्य का अनुमान करना । इसके 
उदाहरण में अनुमान प्रयोग को तो नहीं बताया, किन्तु कहा है कि 'तन्तु 
पट का कारण है, पट तन्तु का कारण नहीं, वीरणा कट का कारण है, -. 
कट वीरणा का कारण नहीं, मृत्पिण्ड घट का कारण है, घट मृत्पिण्ड 
का कारण नहीं” इस प्रकार कह करके शास्त्रकार ने कार्यकारणभाव 
की व्यवस्था दिखा दी है। उसके आधार पर जो कारण है, उसे हेतु 
बनाकर कार्य का अनुमान कर लेना चाडिए यह सूचित किया है । 

३. गुणेन--गुण से गरुणी का अनुमान करना, यथा--निकप से 
सुबर्ण का, गन्ध से पुष्प का, रस से लवण का, आस्वाद से मदिरा का, 
स्पर्श से वस्त्र का ।* 

१४ “संख्े सह णं, भेरि ताडिएणं, वक्षभं ढविकएणं, मोरं॑ किकाइएणं, हय॑ हेसिएणं, 
गय॑ गुजपुलाइएणं, रह घणघणाइएणं।” 

5४० #दंतवों पडस्स फारणं णपडो तंतुकारणं, बीरणा कडस्स कारणं ण कड़ो 
वीरणा-फारणं, मिप्पिडो घडस्स फारणं ण घडो मिप्पिडकार णं ॥” 

गई “सुबष्णं निकसेणं, पुप्फं गंधेणं, लवर्ण रसेणं, महरं श्रातायएणं, चत्यं फातेण 
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४. अवयवेन--अवयव से अवयवी का अनुमान करना । यथा*,, 
सींग से महिष का, शिखा से कुक्कुट का, दाँत से हस्ती का, दाढा से वराह , 
का, पिच्छ से मयूर का, खुरा से अश्व का, नख से व्याप्र का, वालाग्र 
से चमरी गाय का, लांगूल से बन्दर का, दो पेर से मनुष्य का, चार पैर 
से गो आदि का, बहु पर से गोजर आदि का, केसर से सिंह का, ककुभ से 
वृषभ का, चूडी सहित बाहु से महिला का, बद्ध परिकरता से योद्धा का, 


वस्त्र से महिला का, धान्‍्य के एक कण से द्रोणग-पाक का और एक गाथा . 
से कवि का । 


५. आश्रयेण-- (आश्रितेत) आश्रित वस्तु से अनुमान करना, 
यथा घुम से अग्नि का, बलाका से पानी का, अश्न-विकार से वुष्टि का 
और शील समाचार से कुलपुत्र का अनुमान होता है ।४ 


अनयोग द्वार के शेषवत्‌ के पांच भेदों के साथ अन्य दाशंनिक 
कृत अनुमान भेदों की तुलना के लिये नीचे नकशा दिया जाता है-- 


वेदोषिक''. श्रनुयोगद्दार योगाचारभूसिश्ञास्त्रअ”  घर्मकीति 


१ कार्य १ कार्ये । १ कार्य-कारण १ कार्य 
२ कारण २ कारण 


३ संयोगी ३ आश्रित 








+० भहिस॑ सिगेण, कुषकु्ड सिहए, ह॒त्थि विताणेणं, बराहूं दाढाएं, मोरं पिच्छेणं, 
झासं खुरेणं, वग्घं नहेणं, चमरि वालग्गेणं, वाणरं लंगुलेणं, दुपयं सणुस्सादि, चडपयं 
गवमादि, वहुपयं गोमिआ्रादि, सीहं केसरेणं, वसहं कुक्कुहेणे, महिल॑ वलयबाहाएं, गाहा-- - 
परिश्ररबंधेण भड्ं-जाणिज्ज्ञा महिलिशं॑ मिवसणेणं.। सित्येण दोखपाग्ग, कॉव व एक्‍्काए 
गाहाएं ॥ 


६८ “पझरि घृसेणं, सलिलं बलागेणं वुद्ठ श्रब्भविकारेणं, कुलपुत्त सीलस- 
सायारेण॑।” 


२१ धै्वे० ६, २. ११ | 
3? ३, 7२. 8. 8. 929, ?. 474. 
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४ समवायी | ४ गुण | २ कर्म 


.५ अवयव / ३ धर्म 
(४ स्वभाव २ स्वभाव 
रे विरोधी | अनुपलब्धि 
५ निमित्त 


उपायहृदय में शेषवत्‌ का उदाहरण दिया गया है कि--- 
ु “शेषबद्‌ यथा, सागरसलिल पीत्वा तललवणरसमनुभूय शेषसपि सलिलं तुल्यसेव 

लवणमिति'--पृ० १३॥। 

अर्थात्‌ अवयव के ज्ञान से संपूर्ण अवयवी का ज्ञान शेषवत्‌ है, 
यह उपायहृदय का मत है। 

माठर और गौडपाद का भी यही मत है । उनका उदाहरण भी 
वही है, जो उपायहृदय में है । 

पुआआए-70७ (पिज्जल) का भी शेषवत्‌ के विषय में यही मत 
है । किन्तु उसका उदाहरण उसी प्रकार का दूसरा है कि एक चावल के 
दाने को पके देखकर सभी को पक्‍व समभना ।7' 

अनुयोगद्वार के शेषवत्‌ के पाँच भेदों में से चतुर्थ 'अवयवेन' के 
अनेक उदाहरणों में उपायहृदय निदिष्ट उदाहरण का स्थान नहीं है, 
किन्तु पिद्भल संमत उदाहरण का स्थान है । 

न्‍्यायभाष्यकार ने कार्य से कारण के अनुमान को शेषवत्‌ कहा 
है और उसके उदाहरण रूप से नदीपूर से वृष्टि के अनुमान को बताया 
है। माठर के मत से तो यह पूर्ववत्‌ अनुमान है। अनुयोगद्वार ने 
'कार्येण” ऐसा एक भेद शेषवत्‌ का माना है, पर उसके उदाहरण भिन्‍न 
ही हैं । 

मतान्तर से न्यायभाष्य में परिशेषानुमान को शेषवत्‌ कहा है। 
ऐसा माठर आदि अन्य किसी ने नहीं कहा । स्पष्ट है कि यह कोई भिन्न 
परंपरा है। अनुयोग द्वार ने शेषवत्‌ के जो पाँच भेद बताए हैं, उनका 
मूल क्‍या है, यह कहा नहीं जा सकता । 


3१ एछ6-08-. पराए०. जएाा., 
डे 
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वृष्टसाधम्येवत्‌--दृष्टसाधम्येवत्‌ के दो भेद किए गए हैं-- 
१ सामान्यदृष्ट और २ विश्ेषदृष्ट। किसी एक वस्तु को देखकर तत्सजातीय . 
सभी वस्तु का साधम्य ज्ञान करना या बहु वस्तु को देखकर किसी विशेष 
में तत्साधम्यं का ज्ञान करना, यह सामान्यदृष्ट है, ऐसी सामान्‍्यदृष्ट की 
व्याख्या शास्त्रकार को अभिप्रेत जान पड़ती है। शास्त्रकार ने इसके 
उदाहरण ये दिए हैं-जेसा एक पुरुष है, अनेक पुरुष भी वैसे ही हैं । जैसे 
अनेक पुरुष हैं, वंसा ही एक पुरुष है। जैसा एक कार्षापण है, अनेक 
कार्षापण भी वंसे ही हैं | जैसे अनेक कार्षापण हैं, एक भी वेसा ही है ।?*) 


* विशेषदृष्ट दृष्टसाधम्येवत्‌ वह है जो अनेक वस्तुओं में से किसी 
एक को पृथक्‌ करके उसके वंशिष्ट का प्रत्यभिज्ञान करता है। शास्त्र- , 
कार ने इस अनुमान को भी पुरुष और कार्षापण के दृष्टान्त से स्पष्ट 
किया है। यथा-कोई एक पुरुष बहुत से पुरुषों के बीच में से पूर्वदृष्ट पुरुष ' 
का प्रत्यभिज्ञान करता है, कि यह वही पुरुष है, या इसी प्रकार कार्षापण 
का प्रत्यभिज्ञान करता है, तव उसका वह ज्ञान विशेषदृष्ट साधम्येवत्‌ 
अनुमान है?३ | 


अनुयोगद्वार में दृष्टसाधम्यवत्‌ के जो दो भेद किए गए हैं उनमें 
प्रथम तो उपमान से और दूसरा प्रत्यभिज्ञान से भिन्‍न प्रतीत नहीं होता । 
माठर आदि अन्य दाशनिकों ने सामान्यतोदृष्ट के जो उदाहरण दिए हैं 
उनसे अनुयोगद्वार का पाथक्य स्पष्ट है । 


उपायहृदय में सूर्य-चन्द्र की गति का ज्ञान उदाहत है। यही 
उदाहरण गौडपाद में, शबर में, न्‍्यायभाष्य में और पिगलमें है । 





3+ “से कि ते सामण्णदिट्ठ ? जहा एगो पुरिसो तहा बहवे पुरिसा जहा बहवे 
पुरिसा तहा एगो पुरिसो । जहा एगो करिसावणों तहा बहबे करिसावणा, जहा बहवे 
करिसावणा तहा एगो करिसावणों ॥” 


77 “से जहाणामए केई पुरिसे कंचि पुरिसं बहुणं पुरिसाणं मज्के पुव्बदिद्ठं 


पच्चभिजाणिज्जा-अय से पुरिसे । बहु्ण करिसावणाणं सज्के पुव्बदिद्ठ करिसावण्ण 
पच्चभिजाणिज्जा-अ्रयं से करिसावणे ।” 


प्रसाण-खणष्ड श्भ्श 


सामान्यतोदृष्ट का यह भी उदाहरण मिलता है। यथा, इच्छादि 
से आत्मा का अनुमान करना। उसका निर्देश न्यायभाष्य और 
पिंगल में । 

अनुयोग द्वार, माठर और गौडपाद ने सिद्धान्तत: सामान्यतोदृष्ट 
का लक्षण एक ही प्रकार का माना है, भले ही उदाहरण भेद हो । माठर 
और गौइपाद ने उदाहरण दिया है कि “पुष्पिताम्रदर्शनात्‌, श्रस्यत्न 
पुष्पिता आ्राच्ना इति !” यही भाव अनुयोग द्वार का भी है, जब कि 
शास्त्रकार ने कहा कि “जहा एगो पुरिसो तहा बहचे पुरिसा ४ आदि । 

अनुमान सामान्य का उठाहरण माठर ने दिया है कि “लिज्ध न 
त्रिदण्डादिदर्शनेन श्रदृष्ठोषपि लिड्भी साध्यते नुनमतों परित्न/|डस्ति, श्रस्पेदं 
ब्रिदण्डसिति ।” गौडपाद ने इस उदाहरण के साध्य-साधन का विपर्यास 
किया है-यथा दृष्ट्वा यतिम्‌ यस्येदं त्रिदण्डसिति ।” । 


कालभेद से त्रेविध्य : 

अनुमानग्रहण काल की दृष्टि से तीन प्रकार का होता है, उसे 
भी जास्त्रकार ने बताया है। यथा-१ अतीतकालग्रहण, २ प्रत्युत्पन्नकाल 
ग्रहण और ३ अनागतकालग्रहण । 

१. अतीतकालग्रहण--उत्तृण वन, निष्पन्नशस्या पृथ्वी, जलपूर्ण 
कुण्ड-सर-तदी-दी धिका-तडाग--आदि देखकर सिद्ध किया जाए कि 
सुवृष्टि हुई है, तो वह अतीतकालग्रहण है ।३४ 

२. प्रत्युत्पन्नकालग्रहण--भिक्षाचर्या में प्रचुर भिक्षा मिलती देख 
कर सिद्ध किया जाए कि सुभिक्ष है, तो वह प्रत्युत्पन्न काल ग्रहण है।** 

३. अनागतकालग्रहण--बादल की निर्मलता, कृष्ण, पहाड़ 
सविद्युत्‌ मेघ, मेघगर्जन, वातोद्भ्रम, रक्त और प्रस्निग्ध सन्ध्या, वारुण 

3४ उत्तणाणि वणाणि निष्पण्णसस्स था मेदरिं पुण्णाणि श्र फुण्ड-सर-णइ- 
दोहिशा-तडागाईं पासित्ता तेणं साहिज्जइ जहा सुवुद्ठीक्षासों । 
3५ साहु' गोभरग्गगयं विच्छड्श्रिपउर*त्तपाणं पासित्ता तेणं साहिज्जद जहा 


सुभिवले चट्टई ए | हे 


१५६ आागम-युग का जेन-दर्शन 


या माहेन्द्र सम्बन्धी या और कोई प्रशस्त उत्पात--इनको .देखकर जब 
सिद्ध किया जाए कि सुवृष्टि होगी तो यह अनागतकालग्रहण है ।% 


उक्त लक्षणों का विपर्यय देखने में आवे तो तीनों कालों के ग्रहण में 
भी विपयेय हो जाता है, अर्थात्‌ अतीत क्ुवृष्टि का, वरतंमान दुभिक्ष का 
और अनागत कुवृष्टि का अनुमान होता है, यह भी अनुयोगद्वार में सोदाह- 
रण दिखाया गया है | 

कालभेद से तीन प्रकार का अनुमान होता है, इस मत को चरक ने 
भी स्वीकार किया है-- 


“प्रत्यक्षपुर्व॑ त्रिविधं त्रिकाल॑ चापनुमीयते । 
वह्निनिगूढों धूमेन मैथुन गर्भदर्शनात्‌ ॥ २१ ॥ 
एवं व्यवस्यन्त्यतीतं बीजातु फलमनागतस् । 
वृष्टा बीजातु फल जातमिहैव व-सदृदं बुधा:” ॥ २२ ॥ 
चरक सृत्रस्थान झ० ११ 
अनुयोंगद्वारगत अतीतकालग्रहण और अनागतकालग्रहण के दोनों 
उदाहरण माठर में पूर्वंवत्‌ के उदाहरण रूप से निर्दिष्ट हैं, जब कि स्वयं 
अनुयोग ने अभ्र-विकार से वृष्टि के अनुमान को शेषवत्‌ माना है, तथा 
न्‍्यायभाष्यका रने नदीपूर से भूतवृष्टि के अनुमान को शेषवत्‌ माना है । 


अवयवब चर्चा : 


अनुमान प्रयोग या न्‍्यायवाक्य के कितने अवयव होने चाहिए 
इस विषय में मूल आगमों में कुछ नहीं कहा गया है । किन्तु आचार्य भद्र- 
बाहु ने दशवंकालिकनिर्युक्ति में अनुमानचर्चा में न्‍्यायवाक्य के अवयवों की 
चर्चा की है। यद्यपि संख्या गिनाते हुए उन्होंने पांच * और दछ्यडी 


3६ “अव्भस्स निम्सलत्त कसिणा या गिरी सबिज्जुआ सेहा। थणियं वा 
उब्मामो संक्ा रत्ता पणिद्वा (द्वा) था ॥१॥ वारुणं वा सहिदं वा अण्णयरं वा पसत्य॑ 
उप्पायं पासित्ता तेणं साहिज्जद जहा--सुबुद्ठी भविस्सइ ।” 

3० ५एएसि चेव विवज्जासे तिविहं गहण्णं भवइ, त॑ जहा इत्यादि । 

34 दद्वा० नि० ५०। गां० 5६ से ६१। 

35 जश्ञा० ५० गा० €२ से । 
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अवयव होने की बात कही है किन्तु अन्यत्र उन्होंने मात्र उदाहरण या 
हेतु और उदाहरण से भी अथंसिद्धि होने की बात कही है।*"'दश अवय- 
वों को भी उन्होंने दो प्रकार से गिनाया है ।४१ इस प्रकार भद्रबाहु के मत 
में अनुमानवाक्य के दो, तीन, पांच, दश, दश इतने अवयब होते हैं । 


प्राचीन वाद-शासत्र का अध्ययन करने से पता चलता है कि प्रारम्भ 
में किसी साध्य की सिद्धि में हेतु की अपेक्षा दृष्टांत की सहायता अधिकांश 
में ली जाती रही होगी । यही कारण है कि बाद में जब हेतु का स्वरूप 
व्याप्ति के कारण निश्चित हुआ और हेतु से ही मुख्यरूप से साध्यसिद्धि 
मानी जाने लगी तथा हेतु के सहायक रूप से ही दृष्टान्त या उदाहरण का 
उपयोग मान्य रहा, तब केवल दृष्टांत के बल से की जाने वाली साध्यसिद्धि 
को जात्युत्तरों में समाविष्ट किया जाने लगा। यह स्थिति न्यायसूत्र में 
स्पष्टं है। अतएव मात्र उदाहरण से साध्य सिद्धि होने की भद्गवाहु की बात 
किसी प्राचीन परंपरा की ओर संकेत करती है, यह मानना चाहिए । 

आचाये मंत्रेय ने** अनुमान के प्रतिज्ञा, हेतु और दृष्टांत ये तीन 
अवयव माने हैं। भद्गबाहु ने भी उन्हीं तीनों को निर्दिष्ट किया है। माठर 
और दिग्नाग ने भी पक्ष, हेतु और दृष्टान्त ये तीन ही अवयव माने हैं 
और पांच अवयवों का मतान्तर रूप से उल्लेख किया है । 


पांच अवयवों में दो परम्पराएँ हैं--एक माठरनिदिष्ट*? और प्रशस्त 
संमत तथा दूसरी न्याय-सूत्रादि संमत। भद्रबाहु ने पांच अवयवों में न्याय 
सूत्र की परम्परा का हो अनुगमन किया है। पर दश अवयवों के विषय 
में भद्रबाहु का स्वातंत्र्य स्पष्ट है। न्‍्यायभाष्यकार ने भी दश अवयवों 
का उल्लेख किया है, किन्तु भद्वबाहुनिदिष्ट दोनों दश प्रकारों से वात्स्यायन 


८० 


गा० ४8४। 
3१ जञा० €२ से तथा १३७। 

४३. २. 8- 5.929, ?. 476॥। ेृ 

४5 प्रशस्तपाद ने उन्हों पांच झवयवों को माना है जितका निर्देश साठर ने 


मतान्त्र रूप से किया | 


१५८ आगम-पुग का जैन-दशंन 

के दश प्रकार भिन्न हैं। इस प्रकार हम देखते हैं, कि न्‍्यायवाक्य के दश ह 
अवयवों की तीन परम्पराए सिद्ध होती हैं। यह बात नीचे दिए जाने 
वाले नकशे से स्पष्ट हो जाती है-- 


मेत्रेथ. साठर दिग्नाग प्रशस्त न्यायसूत्र न्यायभाष्य 


३ डरे । प्‌ प्र प्र १० 
प्रतिज्ञा पक्ष पक्ष प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिना 
हेतु. हेतु हेतु अपदेश हेतु हेतु हैतु 
दृष्टान्त दृष्टान्त  दृष्ठान्त निद्शन उदाहरण उदाहरण उदाहरण 

अनुसंघान उपनय उपनय. उपनय 
प्रत्याम्नाय निगमन निगसमन निगमन 


जिज्ञासा 
संशय 
शक्यप्राप्ति 
प्रयोजन 
संशयबव्युदास 
भव्रबाहु 
र्‌ डरे श्र १० १० 
प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा प्रतिज्ञा 
उदाहरण हेतु हेतु प्रतिज्ञाविशुद्धि प्रतिज्ञाविभक्ति 
उदाहरण . दृष्ठटांत हेतु हेतु 
उपंसंहार  हेतुविशुद्धि. हेतुवि० 
“ निगमन दृष्टान्त विपक्ष 
दृष्टान्तविशुद्धि प्रतिषेध 
उपसंहार दृष्टांत 
उपसंहारविशुद्धि आशंका 
निग्रमन तत्पतिषेध 


निगमनविशुद्धि निगमन 
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हेतु चर्चा : 

स्थानांगसूत्र में हेतु के निम्नलिखित चार भेद बताए गए हैं५४-... 

१. ऐसा विधिरूप हेतु जिसका साध्य विधिरूप हो । 

२. ऐसा विधिरूप हेतु जिसका साध्य निषेधरूप हो 

३. ऐसा निषेधरूप हेतु जिसका साध्य विधिरूप हो । 

४. ऐसा निषेधरूप हेतु जिसका साध्य निषंघरूप हो । 

स्थानांगनिदिष्ट इन हेतुओं के साथ वेशेषिक सूत्रगत हेतुओं की 
तुलना हो सकती है-- 


स्थानांग - व शेषिक सुत्र 
हेतु-साध्य 
१, विधि-विधि संयोगी, समवायी, 


एकार्थ समवायी ३.१.६ 
भूतो भूतस्य-३. १.१३ 


२. विधि-निषेध भूतमभूतस्य--३. १.१२ 

३. निषेध-विधि अभूतं भूतस्य ३.१.११ 

४. निषेध-निषेध कारणाभावात्‌ कार्याभावः 
१.२.१ 


आगे के बौद्ध और जैन दाशनिकों ने हेतुओं को जो उपलब्धि और 
अनुपलब्धि ऐसे दो प्रकारों में विभक्त किया है, उसके मूल में वेशेषिक सूत्र 
और स्थानांगनिदिष्ट परम्परा हो, तो आइचये नहीं । 


ओऔपस्य-चर्चाः 


अनुयोगद्वार-सूत्र में औपम्य दो प्रकार का है- १. साधम्योपिनीत 
२. वेधर्म्योपनीत । 
साधम्योपनीत तीन प्रकार का है- 
१. किड्चित्साधम्योपनीत । 
२. प्रायः साधम्योपनीत । 
३. सर्वेसाधम्योपनीत । 
४४ “अझहवा हेऊ चउच्विहे पन्चते त॑ जहा-श्रत्यित्त भ्रत्यि सो हेऊ १, अत्थित्त 
ऊ २, णत्पित्त भ्रत्यि सो हेऊ ३, णत्यित्त णत्यि सो हेऊ ॥! 


१६० आगम-युग का जैन-दद्ांत 
किड्चित्साधम्योपनीत के उदाहरण हैं | जैसा मंदर-मेरु है वेसा संप 

है, जैसा सर्षप है, वसा मंदर है; जैसा समुद्र है वेसा गोष्पद है,जैसा गोष्पद 
है वेसा समुद्र है। जैसा आदित्य है वेसा खब्योत है, जैसा खद्योत है वेसा 
आदित्य है। जैसा चन्द्र है व्रेसा कुमुद है, जैसा कुमुद है वसा चन्द्र ' 
है [४४ | 
प्रायः साधम्योपनीत के उदाहरण हैं | जैसा गौ है वसा गवय है, 
जैसा गवय है वसा गौ है 

सर्वेसाधम्थोपनीत--वस्तुत: सर्वसाधम्योपमान हो नहीं संकता 
फ़िर भी किसी व्यक्ति की उसी से उपमा की जाती है, यह व्यवहार 
देखकर उपमान का यह भेद भी शास्त्रकार ने मान्य रखा है। इसके 
उदाहरण बताए हैं कि---अरिहंत ने अरिहंत जैसा ही किया, चत्रवर्ती नेः 
चक्रवर्ती जेसा ही किया इत्यादि ।* 

वेधम्पोपनीत भी तीन प्रकार का है-- 

१. किडज्चदधम्य 

5. प्रायोवेधम्य 

३. सववेधर््य 

१. किडिचह धर्म्म का उदाहरण दिया है, कि जैसा शाबलेय है 
वसा बाहुलेय नहीं | जैसा बाहुलेय है वेसा शाबलेय नहीं ।* 

२. प्रायोवेधर्य का उदाहरण है--जैसा वायस है वैसा पायस 
नहीं है। जैसा पायस है वेसा वायस नहीं है।** 

३. सर्ववेधम्थें--सब प्रकार से वेधम्यं तो किसी का किसी से 





४५ “जहा मंदरो तहा सरिसवो, जहा सरिसवों तहा मंदरो, जहा समुद्दो त्तहा 
गोष्पयं. जहा गोप्पयं तहा समुद्दो । जहा श्राइच्चों तहा खज्जोत्रो, जहा सज्जोतो तहा 
श्राइच्चो, जहा चन्दों तहा कुमुदो जहा कुमुदों तहा चन्दों ।” 

55 “जहा गो तहा गवश्नो, जहा गवश्नो तहा गो ।” 

4० /सब्वताहस्मे श्ोवस्मे नत्यि, तहावि तेगेव तस्स श्रोवम्म कोरेइ,जहा श्ररि- 
हतेणं भ्ररिहंतसरिसं कर्य! इत्यादि -- 

८८ जहा सामलेरो न तहा बाहुलिरो, जहा बाहुलिरो न तहा सामलेरो ।”” 


पा 


४» ५* जहा वायसो न तहा पायसो, जहा पायसों न तहा वायसो ।” 
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नहीं होता । अतएव वस्तुतः यह उपमान बन नहीं सकता, किन्तु व्यवहा- 
राश्चित इसका उदाहरण शास्त्रकार ने बताया है। इसमें स्वकीय से 
उपमा दी जाती है। जैसे नीच ने नीच जेसा ही किया, दास मे दास 
जैसा ही किया । आदि ।४/ 


शास्त्रकार ने स्ववेधम्ये का जो उक्त उदाहरण दिया है, उसमें 
और सर्वसाधरम्य के पूर्वोक्त उदाहरण में कोई भेद नहीं दिखता । वस्तुतः 
प्रस्तुत उदाहरण सर्वंसाधम्यं का हो जाता है । 


न्‍्याय-सूत्र में उपमान परीक्षा में पूववे-पक्ष में कहा गया है कि 
अत्यन्त, प्राय: और एक देश से जहां साधम्यं हो, वहाँ उपमान प्रमाण 
हो नहों सकता है, इत्यादि । यह प्र्वपक्ष अनुयोगद्वारगत साधम्योपमान के 
तीन भेद की किसी पूर्व परम्परा को लक्ष्य में रख कर ही किया गया है 
यह उक्त सूत्र की व्याख्या देखने से स्पष्ट हो जाता है। इससे फलित 
यह होता है कि अनुयोग का उपेमान वर्णन किसी प्राचीन परंपरा- 
नुसारी हैं ।४१ 


आगम-चर्चा--अनुयोगद्वार में आगम के दो भेद किए गए 
हैं *. लौकिक २. लोकोत्तर। 


१. लौकिक आगम में जनेतर शास्त्रों का समावेश अभ्लीप्ट है। 
जैसे महाभारत, रामायण, वेद आदि और ७२ कलाशास्त्रों का समावेश 
भी उसी में किया है । 


२. लोकोत्तर आगम में जैन शास्त्रों का समावेश है। लौकिक 
आगमों के विषय में कहा गया है, कि अज्ञानी मिथ्यादृष्टि जीवों ने 
अपने स्वच्छन्दमति-विकल्पों से बनाए हैं। किन्तु लोकोत्तर--जेन आगम 
के विषय में कहा है कि वे सर्वेत्ष और सर्वेदर्शी पुरुषों ने बनाए हैं । 


५० “पत्ववेहम्मे श्रोवस्‍्से नत्यि तहांवि त्ेमेव ततस्प ओवस्म कीरइ, जहा णोएण 
णीम्मप्तरिसं कयं, दासेण दाससरिसं कर्य ।” इत्यादि । 
“५ देखो न्याया० टिप्पणो--प्रृष्ठ २२२-२२३ । 
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आगम के भेद एक अन्य प्रकार से भी किए गए हैं-- 
१. आत्मागम * 

२. अनन्तरागम 

३. परम्परागम द 

सूत्र और अर्थ की अपेक्षा से आयगम का विचार किया जाता है। 

क्योंकि यह माना गया है, कि तीर्थंकर अर्थ का उपदेश करते हैं, जब कि 
गणधर उसके आधार से सूत्र की रचना करते हैं। अतएवं अर्थरूप आगम 
स्वयं तीथंकर के लिए आत्माग़म है और सूत्ररप आगम गणधरों के 
लिए आत्मागम है। अर्थ का मूल उपदेश तीर्थंकर का होने से गणधर 
के लिए वह आत्मागम नहीं, किन्तु गणधरों को ही साक्षात्‌ लक्ष्य करके 
अर्थ का उपदेश दिया गया है। अतएव अर्थागम गणधर के लिये अनन्तरा- 
गम है,गणधर शिष्यों के लिये अथेरूप आगम परम्परागम है क्योंकि तीर्थंकर 
से गणधरों को प्राप्त हुआ और गणघरों से शिष्यों को । सूत्ररूप आगम 
गणधर शिष्यों के लिए अनन्तराग्रम है, क्योंकि सूत्र का उपदेश गणधरों 
से साक्षात्‌ उनको मिला है | गणधर शिष्यों के बाद में होने वाले आचार्यों 
के लिए सूत्र और अर्थ उभयरूप आगम परम्परागम ही है- 


'जात्सागस, असन्तरागस, परस्परागम 
तीथंकर अर्थागम >< >< 
गणघर . सूत्रागम अर्थागम >< 
गणधर-शिष्य सूत्रागम अर्थायम 
गणधर-शिष्य. >< >८ सूत्रागस, अर्थागम 


आदि 


मीमांसक के सिवाय सभी दाशेनिकों ने आगम को पौरुषेय ही माना 
है और सभी ने अपने-अपने इष्ट पुरुष को ही आप्त मानकर अन्य को 
अनाप्त सिद्ध करने का प्रयत्न किया है।, अन्ततः सभी को दूसरों के 
सामने आगम का प्रामाण्य अनुमान और युक्ति से आगमोक्त बातों की 
संगति दिखाकर स्थापित करना ही पड़ता है। यही कारण है कि 
नियुक्तिकार ने आगम को स्वयंसिद्ध मानकर भी हेतु और उदाहरण की 
आवश्यकता, आगमोक्त बातों की सिद्धि के लिए स्वीकार की है-- 
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/'जिणवयणं सिद्ध सेव भण्णए कत्वई उदाहरण । 
झ्रासज्ज उ सोयारं हेऊ वि कहिचि भण्णेज्जा॥ / 
बश्वै० नि० ४६। 
किस पुरुष का बनाया हुआ शास्त्र आगम रूप से प्रमाण माना जाए 
इस विषय में जैनों ने अपना जो अभिमत आगमिक काल में स्थिर किया 
है, उसे भी बता देना आवश्यक है। सर्वदा यह तो संभव नहीं कि 
तीर्थ प्रवतेक और उनके गणधर मौजूद रहें और शंका स्थानों का 
समाधान करते रहें । इसी आवश्यकता में से ही तदतिरिक्त पुरुषों को भी 
प्रमाण मानने की परम्परा ने जन्म लिया और गणघर-प्रणीत आचारांग 
आदि अंगशास्त्रों के अलावा स्थविरप्रणीत अन्य शास्त्र भी आगमान्तगंत 
होकर अंगबाह्य रूप से प्रमाण माने जाने लगे-- 
“चुत्त' गणधरकथिदं तहेव पत्ते यबुद्धकथिदं व । 
सुदकेवलिणा कथिदं श्रभिण्णदसपुव्वकथिदं व ॥ 
इस गाथा के अनुसार गणधर कथित के अलावा प्रत्येकबुद्ध 
श्रुतकेवली और दशपूर्वी के द्वारा कथित भी सूत्र आगम में अन्तर्भूत है । 
प्रत्येकबुद्ध सवेज्ञ होने से उनका वचन प्रमाण है । जेन परम्परा के अनुसार 
अंगवाह्म ग्रन्थों की रचना स्थविर करते हैं/ | ऐसे स्थविर दो प्रकार 
के होते हैं । सम्पूर्ण श्र॒ुतज्ञानी और कम से कम दशपूर्वी । सम्पूर्ण श्रुतज्ञानी 
को चतुद्दशपूर्वी श्रुतकेवली कहते हैं । श्रुतकेवली गणधर प्रणीत संपूर्ण 
हादशांगीरूप जिनागम के सूत्र और अर्थ के विषय में निपुण 
होते हैं ॥ अतएव उनकी ऐसी योग्यता मान्य है, कि वे जो कुछ कहेंगे या 
लिखेंगे उसका द्वादशाज्री रूप जिनागम के साथ कुछ भी विरोध हो नहीं 
सकता । जिनोक्त विषयों का संक्षेप या विस्तार करके तत्कालीन समाज 
के अनुकूल ग्रन्थ रचना करना हो उनका प्रयोजन होता है; भ्तएव संघ 
ने ऐसे ग्रन्थों को सहज ही में जिनागमान्तगंत कर लिया है, इनका प्रामाण्य 


५२. मूलाचार ५. ८०। जयधवला टीका में उद्ध,त है प० १४३ ॥ ओघनियुक्ति 
की टीका में वह उद्ध,त है पृ० हे । ही 
५३, विशेषा० ५५० । बृहत्‌० ११४॥ तत्वाथंभा० १.२० । ० १.२० 
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स्वतन्त्र भाव से नहीं, किन्तु गणधरप्रणीत आगम के साथ अविसंवाद' के 
कारण है । 

कालक्रम से जैन संघ में वीर नि० १७० वर्ष के बाद श्रुत 
केवली का भी अभाव हो गया और केवल दशपूवंधर ही रह गए, तब 
उतकी विशेष योग्यता को ध्यान में रखकर जैन संघ ने , दशपूवधर- 
ग्रथित अन्‍न्धों को भी आगम में शामिल कर लिया । इन ग्रन्थों का भी 
प्रामाण्य स्वतन्त्रभाव से नहीं, किस्तु गणधरप्रणीत आगम के साथ 
अविरोधमूलक है । 

जैनों की मान्यता है कि चतुदंशपूवंधर वे ही साधक हो सकते 
हैं, जिनमें नियमतः सम्यग्दशन होता है । अतएव उनके ग्रन्थों में 
आगम विरोधी बातों की संभावना ही नहीं है । 


आगे चलकर ऐसे कई आदेश जिनका समथथन किसी शास्त्र से 
नहीं होता है किन्तु जो स्थविरों ने अपनी प्रतिभा के वल से किसी 
विषय में दी हुई संमतिमात्र हैं, उनका समावेश भी अंगवाह्म आगम में 
कर लिया गया है| इतना ही नहीं कुछ मुक्तकों को भी उसी में स्थान 
प्राप्त है ।* 

अभी तक हमने आगम के प्रामाण्य-अप्रामाण्य का जो विचार 
किया है, वह वक्‍ता की दृष्टि से । अर्थात्‌ किस वक्ता के वचन को व्यवहार 
में सर्वथा प्रमाण माना जाए। किन्तु आगम के प्रामाण्य या अप्रामाण्य 
का एक दूसरी दृष्टि से भी अर्थात्‌ श्रोता की दृष्टि से भी आगमों में 
विन्ार हुआ है, उसे भी बता देना आवश्यक है । 


व्द तो निर्जीव हैं और सभी सांकेतिक अथ के प्रतिपादन की 
योग्यता रखते हैं। अतएवं सर्वार्थक भी हैं। ऐसी स्थिति में निश्चय दृष्टि 
से विचार करने पर शब्द का प्रामाण्य जैसा मीमांसक मानता है स्वत: 
नहीं किन्तु प्रयोक्ता के गुण के कारण सिद्ध होता है । इतना ही नहीं 





५४. बहतृ० १३१२। 
५५. बृहत्‌ १४४ झोर उसकी पाददटीप । दिशेषा० ५५० | 
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बल्कि श्रोता या पाठक के कारण भी प्रामाण्य या अप्रामाण्य का निर्णय 
करना पड़ता है। अतएव यह आवश्यक हो जाता है, कि वक्‍ता और 
श्रोता दोनों की दृष्टि से आगम के प्रामाण्य का विचार किया जाए। 


शास्त्र की रचना निष्प्रयोजन नहीं, किन्तु श्रोता को अभ्युदय 
और नि:श्रेयस्‌ मार्ग का प्रदर्शन करने की दृष्टि से ही है--यह स्वंसंमत 
है। किन्तु शास्त्र की उपकारकता या अनुपकारकता मात्र शब्दों पर 
निर्भर न होकर श्रोता की योग्यता पर भी निर्भर है। यही कारण है कि 
एक ही श्ास्त्रवचन के नाना और परस्पर विरोधी अर्थ निकाल कर 
दाश निक लोग नाना मतवाद खड़े कर देते हैं। एक भगवद्गीता या एक 
ही ब्रह्मसूत्र कितने विरोधी वादों का मूल बना हुआ है। अतः श्रोता 
की दृष्टि से किसी एक ग्रन्थ को नियमत: सम्यक्‌ या मिथ्या कहना या 
किसी एक ग्रन्थ को ही आगम कहना, निश्चय दृष्टि से भ्रमजनक हूं । 
यही सोचकर मूल ध्येय मुक्ति की प्रूति में सहायक ऐसे सभी शास्त्रों को 
जैनाचार्यों ने सम्यक्‌ या प्रमाण कहा है। यह व्यापक दृष्टि बिन्दु 
आध्यात्मिक दृष्टि से जैन परंपरा में पाया जाता है। इस दृष्टि के अनु- 
सार वेदादि सव शास्त्र जैनों को मान्य हैं। जिस जीव की श्रद्धा सम्यक्‌ 
हैं, उसके सामने कोई भी शारत्र जा जाए वह उसका उपयोग मोक्ष 
भार्ग को प्रशस्त वनाने में ही करंगा । अतए्व उसके लिए सब श्ास्त्र 
प्रामाणिक हैं, सग्यक हैं किन्तु जिस जीव की श्रद्धा ही विपरीत हैं, यानी 
जिसे मक्ति की कामना ही नहीं उसके लिए वेदादि तो क्या तथाकथित 
जैनागम भी मिथ्या है. अप्रमाण हैं । इस दृष्टि विन्दु में सन्‍्य का आगृह 
है सांप्रदायिक कदागृह नहीं--“भारह रामायण 7 चत्तारि य॑ वेया 
संगोवंगा--एयाईं मिच्छाविद्विस मिच्छत्तपरिभ्गहियाइं मिच्छासुयय । 
एयाईं चेव सम्मबिट्टिस्स सम्मत्तपरिस्गहियाई सम्मसुयं-नंदी--४१॥। 


सम्यक्‌ - श्रुतस्यथ॒ भिथ्यात्व॑, 
मिथ्यादृष्टि - परिग्रहात्‌ । 

सिथ्या - श्रृतस्थ सम्यकक्‍त्वं, 
सस्यग्दृष्टि - परिग्रहात्‌। 


ट ु 
रे 


न समसुद्रो5 ससुद्रो वा, ह 
समुद्रांशोी.. यथोच्यते । 

नाप्रसाणं प्रमांण वा, 
प्रमाशांशस्तथा नयः ॥ 


--नयोपदेश 


वाद-विद्या-खण्ड 





चार 
जन आगसों में बाद और वाद-विद्या : 


१. बाद का महत्व--जेन धर्म आचार प्रधान है, किन्तु देश-क़ाल 
की परिस्थिति का असर उसके ऊपर न हो, यह केसे हो सकता है? 
स्वयं भगवान महावीर को अपनी धर्मदृष्टि का प्रचार करने के लिए 
अपने: चरित्र-वल के अलावा वागूबल का प्रयोग करना पड़ा है। तब 
उनके अनुयायी मात्र चरित्र-बल के सहारे जैनधर्म का प्रचार और 
स्थापन करें, यह संभव नहीं। 


भगवान्‌ महावीर का तो युग ही, ऐसा मालूम देता है कि, जिज्ञासा 
का था। लोग जिज्ञासा-तृप्ति के लिए इधर-उधर घूमते रहे और जो भी 
मिला उससे प्रइन पूछते रहे । लोग कोरे कर्म-काण्ड--यज्ञयागादि से 
हट करके तत्त्वजिज्ञासु होते जा रहे थे । वे अकसर किसी की बात को 
तभी मानते, जबकि वह तके की कसौटी पर खरी उतरे अर्थात्‌ अहेतुवाद 
के स्थान में हेतुवाद का. महत्त्व बढ़ता जा रहा था। अनेक लोग अपने 
आपको तत्त्व-द्रष्टा बताते थे, और अपने तत्त्व-द्शन को लोगों में फेलाने 
के लिए उत्सुकतापूर्वंक इधर से उधर विहार करते ये और उपदेश देते 
थे, या जिज्ञासु स्वयं ऐसे लोगों का नाम सुनकर उन के पास जाता था ' 
और नानाविध प्रशइन पूछता था। जिज्ञासु के सामने नाना मतवादों और 
समर्थक युक्तियों को धारा बहती रहती थी । कभी जिज्ञासु उन- मतों 
की तुलना अपने आप करता था, तो कभी तत्त्वद्रष्टा ही दूसरों के मत 
की त्रुटि दिखा करके अपने मत को श्रेष्ठ सिद्ध करते रहे । ऐसे ही दाद 
प्रतिवाद में से वाद के त्ियमोपनियमों का विकोस होकर क्रमशः वाद 
का भी एक शास्त्र बन गया। नन्‍्याय-सूत्र, चरक या भ्राचीन बौद्ध तकं- 
शास्त्र में वादशास्त्र का जो विकसित रूप देखा जाता है, उसकी पूर्व 
भूमिका जैन आगम और बौद्धपिठकों में विद्यमान है । उपनिपदों में वाद- 
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विवाद तो वहुत है किन्तु उन वाद-विवादों के पीछे कौन से नियम काम 
कर रहे हैं, इसका उल्लेख नहीं। अतएव वादविद्या के नियमों का प्राचीन 
रूप देखना हो, तो जैनायम और बौद्ध पालि त्रिपिटक ही की शरण लेनी 
पड़ती है । इसी से वाद और वादश्ास्त्र के पदार्थों के विषय में जैन 

आगम का आश्रयण कर के कुछ लिखना अग्रस्तुत न होगा । ऐसा करने 
से यह ज्ञात हो सकेगा, कि वादशास्त्र पहिले कैसा अव्यवस्थित था और 
किस तरह वाद में व्यवस्थित हुआ तथा जैन दाशनिकों ने अपने ही 
आगमगत पदार्थों से क्या छोड़ा और किसे किस रूप में कायम रखा । 

कथा-साहित्य और कथापद्धति के वैदिक, वौद्ध और जैचपरंपरा- 
गत विकास की रूपरेखा का चित्रण* पंण्डित सुंखलालजी ने विस्तार से 
किया है । विशेष जिज्ञासुओं को उसी को देखना चाहिए। भ्रस्तुत में 
जंनआगम को केन्द्र रखकर ही कया या वाद में उपयुक्त ऐसे कुछ 
पदार्थों का निरूपण करना इष्ट है । 

श्रमण और ब्राह्मण अपने-अपने मत की पुष्टि करने के लिए 
विरोधियों के साथ वाद करते हुए और युक्तिबों के बल से प्रतिवादी को 
परास्त करते हुए वौद्धपिठकों में देखे जाते हैं। जनागम में भी प्रतिवा- 
दियों के साथ हुए श्रमणों, श्रावकों और स्वयं भगवान महावीर के वादों 
का वर्णन आता है| उपासकद्शांग में गोशालक के उपासक सहालपृत्त 
के साथ नियतिवाद के विषय में हुए भगवान महावीर के वाद का अत्यंत 
रोचक वर्णन है--अध्य ० ७। उसी सूत्र में उसी विपय में कुंडकोलिक 
और एक देव के वीच हुए वाद का भी वर्णन है--अ० ६। 
और नास्तिक राजा पएसी का वाद राबपसेणइय सूत्र में निर्दिष्ट है। ऐसा 
ही वाद वौद्धपिटक के दीघनिकाय में पायासीसुत्त में भी निर्दिष्ट है । 

चूत्रकृतांग में आये अद्द का अनेक मतवादियों के साथ नानाम- 

त्तव्यों के विषय में जो वाद हुआ है, उसका वर्णन है--सुत्रकृतांय २६ । 


कक 
ह 


जीव और दरीर भिन्न हैं, इस विषय में पारववानुयायी केशीश्रमण 


) पुरातत्व २. ३. में कयापद्धतितु स्वरूप श्ने तेदा साहित्यनु| दिग्दशंन' 
तथा प्रमाणमीमांता भाषा व्प्पिण पु० १०८-१२४। 
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भगवतो-सूत्र में लोक की शाइवतता और अज्ञाइवतता, 
' सान्‍्तता और अनन्तता के विषय में, जीव की सान्‍्तता, अनन्तता, एकता 
अनेकता आदि के विषय में, कर्म स्वकृत है, परकृत है कि उभयक्ृत है- 
क्रियमाण कृत है कि नहीं, इत्यादि विषय में भगवान महावीर के अन्य 
तीथिकों के साथ हुए वादों का तथा जैन श्रमणों के अन्य तीथिकों के 
साथ हुए वादों का विस्तृत वर्णन पद पद-पर मिलता है--देखो स्कंधक, 
जमाली आदि की कथाएँ । 


उत्तराध्ययनगत पा्र्वानुयायी केशीभ्रमण और भगवान महावीर 
के प्रधान शिष्य गणधर गौतम के बीच हुआ जैन-आचार विषयक वाद 
सुप्रसिद्ध है--अध्ययन--२३ । 


भगवती सूत्र में भी पार्श्वानुयायियों के साथ महावीर के श्रावक 
और श्रमणों के वादों का उल्लेख अनेक स्थानों पर है--भगवती--१.६; 
२.५; & ५६; €.३२॥। - 


सूत्रकृतांग में गौतम और पार्श्वानुयायी-उदक पेढालपुत्त का वाद 
भी सुप्र सिद्ध है--सूय० २.७ । गुरु शिष्य के बीच होने वाला वाद 
वीतराग कथा कही जाती है, क्योंकि उसमें जय-पराजय ,को अवकाश 
नहीं । इस वीतराग कथा से तो जैनआगम भरे पड़े हैं। किन्तु विज्लेषतः 
इसके लिए भगवती सूत्र देखना चाहिए। उसमें भगवान के प्रधान 
शिप्य गौतम ने मुख्य रूप से तथा प्रसंगत: अनेक अन्य शिष्यों ने अनेक 
विषयों में भगवान से प्रश्न पूछे हैं और भगवान ने अनेक हेतुओं और 
दृष्टांतों के द्वारा उनका समाधान किया है । 


इत सब वादों से स्पष्ट है, कि जैन श्रमणों और श्रावकों में 
वाद कला के प्रति उपेक्षाभाव नहीं था। इतना ही नहीं, किन्तु धर्म प्रचार 
के साधन रूप से वाद-कला का पर्याप्त मात्रा में महत्त्व था। यही कारण 
है कि भगवान्‌ महावीर के ऋद्धिप्राप्त शिष्यों की गणना में वाद-प्रवीण 
शिष्यों की पृथक्‌ गणना की है। इतना ही नहीं, किन्तु सभी तीथ्थकरों के 
शिप्यों की गणना में वादियों की संख्या पृथक्‌ बतलाने की प्रथा हो गई 
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।* भगवान्‌ महावीर के शिष्यों में वादो की संख्या बताते हुए स्थानांग 
कहा है-- न 

“समणस्स णं भगवओ महावीरस्स चत्तारिसयां वादी्ण सदेवम- 
णुयासु राते परिसाते अपराजियाणं उक्कोसिता वादिसंपया हुत्था-- 
स्थानांग ३८२ | येही बात कल्पसूत्र में (सू० १४२) भी है । 


“पे /74? 


स्थानांगसूत्र में जिन नव प्रकार के _निपुण पुरुषों को गिनाया है 
उनमें भी वाद-विद्याविशारद का स्थान है--सू ० ६७६। 


धर्मप्रचार में वाद मुख्य साधन होने से वाद-विद्या में कुशल ऐसे दादी 
साधुओं के लिए आचार के कठोर नियम भी मुदु वनाए जाते थे। इसकी 
' साक्षी जैनशास्त्र देते हैं। जेन आचार के अनुसार शरीर झुचिता परि- 
हाय है। साधु स्तानआदि शरीर-संस्कार नहीं कर सकता, इसी प्रकार 
स्निग्ध-भोजन की भी मनाई है। तपस्या 'के समय तो और भी छक्ष 
भोजन का विधान है । साफ-सुथरे कपड़े पहनना भी अनिवाय नहीं ।पर 
कोई पारिहारिक तपस्वी साधु वादी हो और किसी सभा में वाद के लिए 
जाना पड़े, तब भी सभा की दृष्टि से और जैन धर्म की प्रभावना की 
दृष्टि से उसे अपना नियम मृदु करना पड़ता है, तब वह ऐसा कर लेता 
है । क्योंकि यदि गह सभा-योग्य शरीर संस्कार नहीं कर लेता,तो विरो- 
धियों को जुगुप्सा का एक अवसर मिल जाता है। मलिनवस्त्रों का प्रभाव 
भी सभाजनों पर अच्छा नहीं पड़ता, अतएवं वह साफ सुथरे कपड़े पहन 
कर सभा में जाता है। रुक्षभोजन करने से बुद्धि की तीब्नता में कमी न 
हो इसलिए बाद करने के प्रसंग में प्रणीत अर्थात्‌ स्निग्ध भोजन लेकर 
अपनी बुद्धि को सत्त्वशाली बनाने का यत्न करता है। ये सब सकारण 
आपवादिक प्रतिसेवना हैं? । प्रसंग पूर्ण हो जाने पर गुरु उसे अविधि पूर्वक 
अपवाद-सेवन के लिए हलका प्रायदिचत्त देकर शुद्ध कर देता है । 





* कल्पसुत्र सु० १६५ इत्यादि । | 
3 “वाया वा दंतासिया उ घोया, वा बु्धिहेतु व पणीयभत्त | त॑ वातिगं वा 
महसंत्तहेउ' सभाजयदट्ठा सिचय व सुक :।' वृहत्कल्पभाष्य ६०३५ ॥ 
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सामान्यतः नियम है, कि साधु अपने गण-गच्छ को छोड़कर 
अन्यत्र न जाए, किन्तु ज्ञान-दशंन और चरित्र की वृद्धि की दृष्टि से अपने 
गुठ को पूछ कर दूसरे गण में जा सकता है । दर्शन को लक्ष्य में रखकर 
अन्य गण में जाने के प्रसंग में स्पष्टीकरण किया गया है, कि यदि स्वगण 
में दर्शन प्रभावक शास्त्र (सन्मत्यादि) का कोई ज्ञाता न हो, तो जिस गण में 
उमरका ज्ञाता हो, वहाँ जाकर पढ़ सकता है। इतना ही नहीं, किन्तु दूसरे 
आचार्य को अपना गुरु या उपाध्याय का स्थान भी हेतु-विद्या के लिए 
दे, तो अनुचित नहीं समभा जाता । ऐसा करने के पहले आवश्यक है, 
कि वह अपने गुरु या उपाध्याय की आजा लेले। वृहत्कल्पभाष्य में 
कहा है कि- 
*भबिज्जामंतनिमित्ते हेऊ सत्यहु दंसणद्वाए” चृहत्कल्प्षाष्य गा० ५४७३ १ 

अर्थात्‌ दर्शन प्रभावना की दृष्टि से विद्या-मन्त्र-निमित्त और हेतु 
गास्त्र के अव्ययन के लिए कोई साधु दूसरे आचार्योपाध्याय को भी 
अपना आचाये वा उपाध्याय बना सकता है। 

अथवा जब कोई णिष्य देखता है, कि त़र्क-शास्त्र में उस के गुरु की 
गति न होने से दूसरे मत वाले उत से वाद करके उन तकनिभिज्ञ गुरु 
को नीचा गिराने का प्रयत्न करते हैं, तव वह गुरु की अनुज्ञा लेकर 
गणान्तर में तकंविद्या में निपुण होने के लिए जाता है या स्वयं गुरु उसे 
भेजते हैं ।! अन्त में वह तक निपुण होकर प्रतिवादियों को हराता है 
और इस प्रकार दर्शनप्रभावना करता है । ५ 

यदि किसी कारण से आचार्य दूसरे गण में जाने की अनुज्ञा न देते 
हों, तब भी द्शन प्रभावना की दृष्टि से विना आज्ञा के भी वह दूसरे गण 
में जाकर वादविद्या में कुशलता प्राप्त कर सकता है। सामान्यतः अन्य 
आचार्य त्रित्ा आज्ञा के आए हुए शिष्य को स्वीकार नहीं कर सकते 
किन्तु ऐसे प्रसंग में वह भी उसे स्वीकार करके दर्शन प्रभावना की दृष्टि 
से तक॑-विद्या पढ़ाने के लिए बाध्य हो जाते है* 

४ वही ५४२५ । 

+ बही ५४२६-२७। 

5 बही गा० ५४३६ । 
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बिना कारण शअ्रमण रच-यात्रा में नहीं जा सकता ऐसा नियम है । 
क्योंकि रथ-यात्रा में शामिल होने से अनेक प्रकार के दोष लगते हैं--- 
(वृहत्‌ गा० १७७१ से )। किन्तु कारण हो, तो रघ-यात्रा में अवश्य 
जाया चाहिए, यह जपवाद है । यदि नहीं जाता है, तो प्रायरिचत्तभागी 
होता है, ऐसा स्पष्ट विधान है--“कारणेषु तु समुत्पन्नेद्‌ प्रवेष्टव्यम्‌ यदि 
न प्रविशति तदा चत्वारों लघवः ॥” बृहत्‌ृ० टी० या० १७८६ । 
रच-यात्रा में जाने के अनेक कारणों को गिनाते हुए वृहत्कल्प के 
भाष्य में कहा गया है कि--- 
“गा परवाई विग्धे करिज्ज वाई अग्नो दिसइवा रै७६२ ह 
बर्थात्‌ कोई परदर्शन का वादी रथ-यात्रा में विष्त न करे इसलिए 
वादविद्या में कुझल वादी श्रमण को रथ यात्रा में अवश्व जाना चाहिए। 
उन के जाने से क्या लाभ होता है, उसे बताते हुए कहा है-- 
“नवघस्माण थिरंक्त परभावणा सासणे य बहुमाणो । 
अ्रभिगच्छन्ति य चि6दुत्ता अविग्धपूया थ सेयाए ध १७६३ कह 
वादी श्रमण के द्वारा प्रतिवादी का जब निग्नह होता है, तव अभिनव 
क्रावक अन्य घामिकों का पराभव देखकर जंनघर्म में दृढ हो जाते हैं। 
जैनघर्म की प्रभावना होती हैं। लोग कहने लग जाते हैं, कि जैन 
सिद्धांत अप्रतिहत हैं, इसीलिए ऐसे समर्थ वादी ने उसे अपदाया है । 
दूसरे लोग भी वाद को सुनकर जेनवर्म के प्रति आदर-झील होते हैं । 
वादी का वेदूव्य देखकर दूसरे विद्वान्‌ उन के पास आने लगते हैं और 
धीरे-बीरे जेनधर्म के अनुयायी हो जाते हैं। इस प्रकार इन आनुपंगिक 
लाभों के अलावा रथ-यात्रा में श्रेयस्‍्कर पूजा की निविध्चता का लाभ 
भी है। अतएव वादी को रचयात्रा में अवश्य जाना चाहिए । 
निम्नलिखित इलोक में धर्म प्रभावकों में वादी को भी स्थान मिला है। 
“जबचनी घंमंकथी दादी नंमित्तिकत्तपत्वी च्‌ । 
जिनवचनज्ञर्द कवि: पध्रवचनमुदुभावयन्त्येते हर 





> जञा० १७६० । 
४ बृहृत० टी० गा० १७६८ में उद्धूत। 
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कभी-कभी ध्यान एवं स्वाध्याय छोड़कर ऐसे वादियों को वाद-कथा में 
ही लगना पड़ता था, जिससे वे परेशान भी थे और गच्छ छोड़कर किसी 
एकान्त स्थान में जाने की वे सोचते थे । ऐसी स्थिति में गुरु उन पर 
प्रतिवन्‍्ध लगाते थे, कि मत जाओ । फिर भी वे स्वच्छन्द होंकर गच्छ 
को छोड़कर चले जाते थे । ऐसा बुह॒त्कल्प के भाष्य से पता चलता है- 
गा० ५६६१,५६६७ इत्यादि । 
२. केथा ; 

स्थानांग सूत्र में कथा के तीन भेद बताए हैं। वे ये हैं-- 
/पतिबिहा फहा--प्रत्थ कहा, धम्मफहा, काम-कहा । सु० १८६। 

इन तीनों में धर्मकथा ही यहाँ प्रस्तुत है । स्थानांग में (सू० २८२) 
धर्म-कथा के भेदोपभेदों का जो वर्णन है, उसका सार नीचे दिया 
जाता है। 


धर्मकथा 
777] का 
| | 
१ आक्षेपणी २ चिक्षेपणी ३ संवेजनी 
१ आचाराक्षे० १ स्वसमय कह १ इहलोकसं ० 
२ व्यवहारा० कर परसमय कथन २ परलोकसं ० 
३ प्रज्ञप्ति २ परसमय कथनपूर्वक. ३ स्वशरीरसं० 
४ दृष्टिवाट स्वसमय स्थापन ४ परशरीरसं० 
३ सम्यग्वाद के कथनपूर्वक 
मिथ्यावादकथन 


४ मिथ्यावादकथनपूर्वक 
सम्यग्वाद स्थापन 


४. निर्वेदनी रे 

१. इहलोक में किए दुश्चरित का फल इसी लोक में दुःखदायी 
२. हे २५ ». परलोक में हा 

३. परलोक में. ,, हर » इस लोक में. ,, 


४, - प्रलोक में 9) 


है है । 7 77 
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इसी प्रकार सुचरित की भी चतुर्भगी होती है । 

इन में से वाद के साथ सम्बन्ध प्रथम की दो धर्मकथाओं का है। 
संवेजनी और निर्वेदनी कथा तो वही है, जो गुरु अपने शिष्य को संवेग 
और निवेद की वृद्धि के लिए उपदेश देता है। आक्षेपणी कथा के जो भेद 
हैं, उनसे प्रतीत होता है, कि यह गुरु और शिष्य के बीच होनेवाली धर्मकथा 
है,उसे जैनपरिभाषा में वीतराग कथा और न्यायशास्त्र के अनुसार तत्त्ववुभु- 
त्सुकथा कहा जा सकता है। इसमें आचारादि विषय में शिष्य की 
शंकाओं का समाधान आचार करते हैं। अर्थात्‌ आचारादि के विषय में 
जो आशक्षेप होते हों, उनका समाधान गुरु करता है। किन्तु विक्षेपणी 
कथा में स्वसमय और प्रसमय दोनों की चर्चा है। यह कथा गुरु और 
थिष्य में हो, तब तो वह वीतरागकथा ही है, पर यदि जयार्थी प्रतिवादी 
के साथ कथा हो, तब वह वाद-कथा या विवाद कथा में समाविष्ट है । 
'विक्षेपणी के पहले प्रकार का तात्पयं यह जान पड़ता है, कि वादी प्रथम 
अपने पक्ष की स्थापना करके प्रतिवादी के पक्ष में दोषोड्भावन करता 
है | दूसरा प्रकार प्रतिवादी को लैक्ष्य में रखकर किया गया जान पड़ता 
है । क्योंकि उसमें परपक्ष का निरास और बाद में स्वपक्ष का स्थापन 
है । अर्थात्‌ वह वादी के पक्ष का निराकरण करके अपने पक्ष की 
स्थापना करता है। तीसरी और चौथी विक्षेपणी कथा का तात्पये 
टीकाकार ने जो वताया है, उससे यह जान पड़ता है कि वादी प्रतिवादी 
के सिद्धान्त में जितना सम्यगंश हो, उसको स्वीकार करके मिथ्यांश का 

निराकरण करता है और प्रतिवादी भी ऐसा ही करता है । 


निशोथभाष्य के पंचम उद्देशक में (पू०७६) कथा के भेद 
वत्ताते हुए कहा है-- 
“बादो जप्प बितंडा पाइपण्णणकहा य णिच्छयकहा य 
इससे प्रतीत होता है, कि टोका के युग में अन्यत्र प्रसिद्ध वाद, 
जल्प भौर वितण्डा ने भी कथा में स्थान पा लिये था | किन्तु इसकी 
विशेषचर्चा यहाँ प्रस्तुत नहीं । इतना ही प्रस्तुत है, कि मूल आगम में इन 
कथाओं ने जल्पआदि नामों से स्थान नहीं पाया है । 
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३. विवाद : 
स्थानांग सूत्र भें विवाद के छह प्रकारों का निर्देश है-- 
छब्यिहे विवादे पं० तं० १ श्रोसककतित्ता, २ उस्सवकइतता, ३ अ्रणुलोमइत्ता, 
४ पडिलोमदइत्ता, ५ भदला, ६ भेलइतता । सृ० ५१२. 

ये विवाद के प्रकार नहीं है, किन्तु वादी और प्रतिवादी विजय 
के लिए कैसी-कंसी तरकीब किया करते थे, इसी का निर्देश मात्र हैं । 
टीकाकार ने प्रस्तुत में विवाद का अर्थ जल्प किया है, वह ठीक ही है । 
जैसे कि. 

१. नियत समय में यदि वादी की वाद करने के, लिए तैयारी 
न हो, तो वह बहाना वनाकर सभा स्थान से खिसक जाता है या प्रति- 
वादी को खिसका देता है, जिससे वाद में विलम्ब होने के कारण उसे 
तैयारी का समय मिल जाए । 

२. जब वादी अपने जय का अवसरं देख लेता है, तव वह स्वयं 
उत्सुकता से बोलने लगता है या प्रतिवादी को उत्सुक बनाकर वाद का 
शीघ्र प्रारम्भ करा देता है । 

३. वादी सामनीति से विवादाध्यक्ष को अपने अनुकूल वनाकर 
वाद का प्रारम्भ करता है या प्रतिवादी को अनुकूल बनाकर वाद प्रारम्भ 
कर देता है, और वाद में पड़ जाने के बाद उसे हराता है" । 


कि? ७थ?ओथज-ज-+ >> 





५ चरक के इस वाक्य के साथ उपर्युक्त दोनों विवादों की तुलना करना चाहिए-- . 

“परस्य सावृगुण्यदोषवलमवेक्षितव्यघ्, समवेक्ष्य च यत्रैन श्रेष्ठं मन्येत नास्‍्य तत्न 
जहप॑ योजयेदु भ्रनाविष्कृतमयोगं कुर्वन्‌ । यत्र त्वेचमवरं मन्येत ततन्नवेनमाशु निगृह्लीयात्‌ ! 

विमानस्थान शह्ा० 5. सूृ० २१। 

ऊपर टीकाकार के श्रनुसार श्र्थ किया है, किन्तु चरक फो देखते हुए यह्‌ श्र्थं 
किया जा सकता है कि जिससें अपनी अ्रयोग्यता हो उस बात को टाल देना और 
जिसमें सामने वाला भ्रयोग्य हो उसी में विवाद करना । 

९ शरक में सन्‍धाय संभाषा वीतराग-कथा को कहा है । उसका दूसरा नाम 
अनुलोम संभाषा भी उसमें है । विमानस्थान श्र० ८. सु० १६। अ्रस्तुत में टीकाकार 
के अनुसार श्रर्थ किया गया है किन्तु संभव है, कि अखुलोसइत्ता--इसका सम्बन्ध 
चरककी अणुलोमसन्धाय संभाषा के साथ हो । चरकक्त व्यास्या इस ह्रकार है-- 


अ्लद 
न 
झ- 


श्ज्द आगम-युग का जैन-दशंत 


४. यदि वादी देखता है कि वह प्रतिवादी को हराने में स्वंधा 
समथ है, तब वह सभापति और प्रतिवादी को अनुव्‌ल बनाने की अपेक्षा 
प्रतिकूल ही बनाता है और प्रतिवादी को हराता 

५. अध्यक्ष की सेवा कर के किया जाने वाला वाद । 

६. अपने पक्षपाती सस्यों से अध्यक्ष का सेल कराके या प्रतिवादी 
के प्रति अव्यक्ष को हेंपी बनाकर किया जाने वाला वाद । 

वादी वाद प्रारम्भ होने के पहले जो प्रपञ्च करता है, उसके साथ 
अन्तिम दो विवादों की तुलना की जा सकती है । ऐसे प्रपञझच का जिक्र 
चरक में इन शब्दों में है--- 

“प्रागेव दाददिदं कठूँ यतते सन्‍्धाय परिषदाध्यनभूतमात्मनः प्रकरणमादेश- 
यितव्यम; यहा परस्य भृशदुर्ग स्थात्‌ पक्षमु, अथवा पररय भूश विमुखमानयेत्‌ । परिषदि 
चोपसंहितायामदब्यमत्माभिरवक्त म्‌ एपंव ते परिषद्‌ ययेप्टं यथानिप्रायं बादं वादसर्यादां 
च स्थापयिष्यतीत्युवत्वा तृष्णीमासीत ।* विमानस्थान झअ० ८. सु० २५ । 

४ वाददोब-स्थानांग-सूत्र में जो दश दोप गिनाए गए हैं, उनका 
भी सम्बन्ध वाद-कथा से” है। अतएवं यहाँ उन दोयों का निर्देश ऋरना 
आवश्यक है--- 


“दसचिहे दोसे पं० हं० 
१ तज्जातदोसे, २ मतिभंगदोसे, ३े पसत्यारदोसे, ४ परिहरणदोसे । 


तन्न ज्ञानविज्ञानवचनप्रतिवचनशक्तिसंपन्न नाकोपनेनानुपसक्ृत विद्येनानसुवकेनानु- 
* नेयेनानु नयकोविदेन क्लेहक्षमेए। प्रियसंभाषणेन च सह सम्धायसंभाषा विधोयते । तथा- 
विधेन सह कथयतन्‌ विश्रव्धः कथयेत्तु पृच्छेदषि च विश्रव्धः, पृच्छते चास्मे विश्वव्याय 
विशदमर्थ दयातू, न च निग्रहभयादुद्विजेत निभृह्य देन न हृप्येतू, न च परेषु विकत्येत 
न च मोहादेकान्तप्राही स्पातु, व चाविदितमर्थमनुवर्णयेत्‌ सम्यक्‌ चानुनयेनानुनयेनु, तत्र 
चावहितः स्थात्‌ । इति अनुलोमसंभाषाधिधः ।* 
चरककी वियुह्य-संभाषा की स्थानांगगत प्रतिलोम से तुलना को जा रूकती है । 
क्योंकि चरक के अनुसार ।दरगृह्मसंभाषा अपने से हौन या अपनी बराबरी करने वाले 
के साथ हो करना चाहिए, श्रेष्ठ से कभी नहीं । 
2“ एसे हि ग्ुरुशिष्ययो: वादिप्रतिवादिनोर्वा वादाश्रया इच लक्ष्यन्ते' 
स्थानांगसुत्रतीका० सू० छड़रे। 
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४ सलवसण, ६ क्कारण, ७ हेउदोसे ८ संकामणं, ६ निग्गह, १० वत्थुदोसे ॥ 
सु० ७४२ । 


१ प्रतिवादी के कुल का निर्देश करके वाद में दूपण देना । या 
प्रतिवादी की प्रतिभा से क्षोभ होने के कारण वादी का चुप हो जाना 
नज्जातदोप है । 

२ वाद प्रसंग में प्रतिवादी या वादि का स्मृतिश्रश मतिभंग 


३ वाद प्रसंग में सभ्य या सभापति पक्षपाती होकर जयदान करे 

था किसी को सहायता दे तो वह प्रगास्तदोप है । 

४ सभा के नियम के विरुद्ध चलना या दूषण का परिहार जान्युत्तर 
से करना परिहरण दोप है । 
/ भतिव्याप्ति आदि दोप स्वनक्षण दोप हैं । 
युक्तिदोष कारणदोप कहलाता है । 
अरिद्धादि हेत्वभास हेतुदोप हैं 
प्रतिज्ञा्तर करना संक्रमण हैं या प्रतिवादी के पक्ष का स्वीकार 
करना संक्रमण दोप है । टीकाकार ने इसका ऐसा भी अर्थ किया है कि 
प्रस्तुत प्रभेय की चर्चा को छोड अप्रस्तुत प्रमेय की चर्चा करना संक्रमण 
दोप है । ह 

६ छलादि के द्वारा प्रतिबादी को नियृहीत करना निग्नह दोप है । 


छू. भी धध्ट 


| 


१० पद्ददोप को वस्तुदोप कहा जाता है जैसे प्रत्यक्षनिराक्ृत 
आदि । 

इममें से प्राय: सभी दोपों का वर्णन न्‍्यायजास्त्र में स्पप्ट रूप से 
हुआ है । अत्तएवं विशेष विवेचन की आवश्यकता नहीं । 

५ विशेष दोष--स्थानांग सूत्र में विशेष के दश प्रकार” गिनाए गये ह 


गा शा 


त। कारणे ४ त पडुप्पण्णे ५, दोसे ६ निच्चे ७ हि प्रहुमे ८ ॥ १॥ श्रत्तणा ६ उब- 
णीते १० त विसेसेति त, ते दस ।” स्थानांग सूत्र० ७४३ । 


१८०. श्रामम-युग का जेन-दर्शन 


हैं उनका संबन्ध भी दोष से ही है ऐसा टीकाकार का अभिप्राय है। 
मूलकार का अभिप्राय क्या है कहा नहीं जा सकता। टीकाकार ने उन 
दस प्रकार के विशेष का जो वर्णन किया है वह इस प्रकार है-- 


१. वस्तुदोपविशेष से मतलब है पक्षदोपविशेष, जैसे प्रत्यक्ष- 
निराकृत, अनमाननिराक्ृत, प्रतीतिनिराकृत, स्ववचननिराकृंत, और 
लोकरूढिनिराक्ृत । 


जन्म मर्म कर्म आँदि विद्यषों को लेकर किसी को वाद में दपण 
देना तज्जातदोषबिशेष है । 


३. पूर्वोक्त मतिभंगादि जो आठ दोप गिनाए हैं वे भी दोपसामान्य 
की अपेक्षा से दोषविशेष होने से दोषविशेष कहे जाते हैं । 

४. एकाथिकविशेष अर्थात्‌ पर्यायवाची शब्दों में जो कथड्थचिद्‌ भेद 
विज्ञप होता है वह, अथवा एक.ही अर्थ का.बोध कराने वाले शब्द 
विद्येप ।* | 

५. कारणविशप--परिणामिकारण और अपेक्षा कारण ये कारण- 
विशेष हैं। अथवा उपादान, निमित्त, सहकारि, ये कारण विशेष हैं। 
अथवा कारणदोषविशेप का मतलब है युक्ति दोप। दोष सामान्य की 
अपेक्षा से युक्ति दोप यह एक विशेष दोष है । 

६. वस्नुं को प्रत्युत्पन्न ही मानने पर जो दोप हो वह ्रत्युत्पन्न 
दोप विशेष है। जैसे अकृताभ्यागम कृतविप्रणाशादि । 

७. जो दोष सवंदा हो वह नित्य दोप विज्ष है जैसे अभव्य में 
मिथ्यात्वादि । अथवा वस्तु को सर्वथा नित्य मानने पर जो दोप हो वह 
निःयदोषविशेष है । ह 

८. अधिकेदोपविशेप वह है जो प्रतिपत्ति के लिये अनावश्यक ऐसे 
अवयवों का प्रयोग होने पर होता है। ह 


५३ इस दोष के घूलकारका श्रभिप्राय पुनरक्त निग्नहस्थान से (न्यायसू० ५.२, 
१४) और चरकसंमत अभ्रधिक नामक वाक्यदोषसे (“यहा सम्बद्धार्थमपि द्विरभिधो- 
पते तत पुनरुक्तत्वाद अधिकम्‌ / ---विभानत० झ० ८. सु० ५४) हो तो आइचय नहीं । 
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न्‍्यायसूत्रसंमत अधिक निग्रहस्थान यहाँ अभिप्रेत है। 
६. स्वयंकृत दोष । 
१०- परापादित दोष । 
६ प्रदत 
स्थानांग सूत्र में प्रइनन के छः प्रकार बताए .गये हैं--- 
« संशय प्रश्न 
« व्युद्म प्रश्न 
« अनुयोगी 
. अनुलोम 
« तथाज्ञान 
« अतथाज्ञान 


वाद में, चाहे वह वीतराग कथा हो या जल्प हो, प्रइन का पर्याप्त 
महत्त्व है। भ्रस्तुत सूत्र में प्रइन के भेदों का जो निर्देश है वह प्रदनों के 
पीछे रही प्रष्टा की भावना या भूमिका के आधार पर है ऐसा प्रतीत 
होता है । 

१. संशय को दूर करने के लिये जो प्रइन पूछा जाय. वह संशय 
प्रश्न है। 

इस संशय ने न्याय सूत्र के सोलह पदार्थों में और चरक के वादपदों 
में स्थान पाया है । 

संशय प्रश्न की विशेषता यह है कि उसमें दो कोटि का निर्देश होता 
है जेसे “किनु जलु प्रस्त्यकालमृत्युः उत नास्तीति” विभान० झ० ८, सु० ४३। 

२. प्रतिवादी जब अपने मिथ्याभिनिवेश के कारण प्रश्न करता है 
तब वह व्युदुग्न प्रइन है । 

३, स्वयं वक्ता अपने वक्तव्य को स्पष्ट करने के लिये प्रदने खड़ा 
करके उसका उत्तर देता है तब वह अनुयोगी प्रश्न है अर्थात्‌ व्याख्यान 
या परूपणा के लिये किया गया प्रइन | चरक सें एक अनुयोग वादपद है 
उसका लक्षण इस प्रकार चरक ने किया है-- 


नन् 


नक्त कद | चए 0 


श्८ए श्रागस-युग का जैद-दर्शन 


अनुयोगो नाम स यत्तहिद्यानां तदियय॑ रेव साथ तस्त्रे तस्तेकदेशे वा प्रदनः प्रदतीकदेशों 
वा ज्ञानविज्ञानवचनपरीक्षार्यमादिदयते, यथा नित्यः पुरुष इति प्रतिज्ञाते यत्‌ परः 
'को हेतु: इत्याह सोडनुयोग: । 
स्थानांग का अनुयोगी प्रश्न वस्तुतः चरक के अनुयोग से अभिन्न 
होना चाहिए ऐसा चरक के उक्त लक्षण से स्पष्ट है । 


४. अनुलोम प्ररइन वह है जो दूसरे को अनुकूल करने के लिए किया 
जाता है जैसे कुशल प्रश्न । 


५. जिस वस्तु का ज्ञान पृष्छक और प्रण्टव्य को समान भाव से 
हो फिर भी उस विषय में पूछा जाय तब वह प्रइन तथाज्ञान प्रइनः है । 
जैसे भगवती में गौतम के प्रश्न । 

६. इससे विपरीत अतथाज्ञान प्रइन है। 

इन प्रश्नों के प्रसंग में उत्तर की दृष्टि से चार प्रकार के प्रदनों 
का जो वर्णन बौद्धम्रन्थों में आता है उसका निर्देश उपयोगी है-- 

१. कुछ प्रइन ऐसे हैं जिनका है या नहीं में उत्तर दिया जाता 
है--एकांशव्याक रणीय । 


२. कुछ प्रश्न ऐसे हैं जिनका उत्तर प्रतिप्रशन के द्वारा दिया 
जाता है--प्रतिपृष्छाव्याकरणीय । 


३. कुछ प्रश्न ऐसे हैं जिनका उत्तर विभाग करके अर्थात्‌ एक 
अंश में 'है! कहकर और दूसरे अंश में 'नहीं कहकर दिया जाता है--- 
विभज्यव्याकरणीय । 


४. कुछ प्रदन ऐसे हैं जो स्थापनीय--अव्याकृत हैं जिनका उत्तर 
दिया नहीं जाता*४ । 


७. छल-जाति-स्थानांग सूत्र में हेतु शब्द का प्रयोग नाना अथ में 


हुआ है । प्रमाण सामान्य अर्थ में हेतुशब्द का प्रयोग प्रथम (प० ६३) 
बताया गया है। साधन अथ में हेतुशव्द का प्रयोग भी हेतुचर्चा में 





१४ दोघ० ३३। मिलिन्द पृ० १७६। 
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(पृ० ७८) बताया गया है। अब .हम हेतुशव्द के एक और अर्थ की ओर 
भी वाचक का ध्यान दिलाना चाहते हैं। स्थानांग में हेतु के जो--यापक 
आदि निम्नलिखित चार भेद बताए हैं उत्तकी व्याख्या देखने से स्पष्ट है 
कि यापक हेतु असद्वेतु है और स्थापक ठीक उससे उलटा है। इसी प्रकार 
व्यंसतक और लूषक में भी परस्पर विरोध है। अर्थात्‌ ये चार हेतु दो 
इन्द्रों में विभक्त हैं । 

यापक हेतु में मुख्यतया साध्यसिद्धिका नहीं पर प्रतिवादी को 
जात्युत्तर देने का ध्येय है। उसमें कालयापन करके प्रतिवादी को धोखा 
दिया जाता है | इसके विपरीत स्थापक हेतु से अपने साध्य को शीक्र 
सिद्ध करना इप्ट है। व्यंसक हेतु यह छल प्रयोग है तो लूषक हेतु प्रति- 
प्रतिच्छल है। किन्तु प्रतिच्छल इस प्रकार किया जाता है जिससे कि 
प्रतिवादी के पक्ष में प्रसंगापदान हो और परिणामत: वह वादी के पक्ष 
को स्वीकृत करने के लिए बाध्य हो । अब हम यापकादि का शास्त्रोक्त 
विवरण देखें-- (स्थानांग सू० ३३८) 

१ जावते (यापकः) 

२ थावते (स्थापकः) 

३ वंसते (व्यंसक: ) 

४ लूसते (लूषकः ) 


इन्हीं हेतुओं का विशेष वर्णव दशवेकालिक सूत्र की निर्युक्ति 
(गा० 5८६ से) जा» भद्गवाहु ने किया है उसी के आधार से उनका 
परिचय यहाँ कराया जाता है, क्‍योंकि स्थानांग में हेतुओं के न्यूममात्र 
उपलब्ध होते हैं । भद्रवाहु ने चारों हेतुओं को लौकिक उदाहरणों से 
स्पप्ट किया है किन्तु उन हेतुओं का द्रव्यानुयोग की चर्चा में कंसे प्रयोग 
होता है उसका स्पष्टीकरण दशवेकालिकचूर्णों में है इसका भी उपयोग 
प्रस्तुत विवरण में किया है । 

(१) यापछकू--जिसको विशेषणों की बहुलता के कारण प्रति- 
वादी शीघ्र न समझ सके और प्रतिवाद करने में असमर्थ हो, ऐसे हेतु. 
को कालयापन में कारण होने से यापक कहा जाता है । अथवा जिसकी 


हि 
का 


श्यड. आगंम-युग का जैन-दर्शन 


व्याप्ति प्रसिद्ध न होने से तत्साधक ,अन्य प्रमाण की अपेक्षा रखने के 
कारण साध्यसिद्धि में विलम्ब होता हो उसे यापक कहते हैं । 

इसका लौकिक उदाहरण दिया गया है--किसी असाध्वी स्त्री ने 
अपने पति को ऊँट की लींडिया देकर कहा कि उज्जयिनी में प्रत्येक का 
एक रुपया मिलेगा अत एवं वहीं जाकर बेचो । मूखे पति जब लोभवश् 
उज्जयिनी गया तो उसे काफी समय लग गया । इस वीच उस स्त्री ने 
अपने जार के साथ कालयापन किया । ह 

यापक का अर्थ टीकाकारों ने जेसा किया है ऊपर लिखा है। 
वस्तृत: उसका तात्पय इतना ही जान पड़ता है कि प्रतिवादी को समुभने 
में देरी लगे बसे हेत के प्रयोग को यापक कहना चाहिए | यदि यापक 
का यही मतलब है तो इसकी तुलना अविनाांताथ निग्नहस्थानयोग्य 
वाक्यप्रयोग से करना चाहिए । न्यायसूत्रकार ने कहा है कि वादी तीन 
दफह उच्चारण करे फिर भी यदि प्रतिवादी और पपंत्‌ समझ न सके 
तो वादी को अविन्ााताथ निग्नह स्थान प्राप्त होता है। अर्थात्‌ न्‍्यायसूच- 
कार के मत से यापक हेतु का प्रयोक्ता निगृहीत होता है। 

“परिषत्प्रदिवादिम्यां त्रिरभिहितमपि श्रविज्ञातमविश्ञाताथंस ।” 
नच्यापस्‌ ० ५.२.६ । 

ऐसा ही मत उपायहृदय (पृ० १) और तकंशास्‍्त्र (पृ० ८) 
का भी है । 

चरक संहिता में विगृद्यसंभाषा के प्रसंग में कहा है कि “तद्विद्येन 
सह॒कथयता त्वाविद्धदीर्घसूच्रसंकुलेवक्यदण्डके: कथयितव्यस्त ।” विमान- 
स्थान अ० ८. छू० २०। इसका भी उद्देश्य यापक हेतु के समान ही 
प्रतीत होता है । 

वादशास्त्र के विकास के साथ-साथ यापक जंसे हेत के प्रयोक्ता 


को निग्नहस्थान की प्राप्ति मानी जाने लगी यह न्यायसूत्र के अविज्ञात 
निग्रह स्थान से स्पष्ट है । 





++ ८४“उत्भामिया य महिला जावगहेउम्मि उण्टलिडाइं ।” दश्शवै० मि० गा० ८७ । 
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तकंशास्त्र (प१० ३६) उपायहृदय (पृ० १६) और च्यायसूत्र में 
(५.२. १८) एक अज्ञान निग्नहस्थान भी है उसका कारण भी यापक हेतु 
हो सकता है क्योंकि अज्ञान निग्रहस्थान तब होता है जब प्रतिवादी वादी 
की बात को समझ न सके । अर्थात्‌ वादी ने यदि यापक हेतु का प्रयोग 
किया हो तो प्रतिवादी शीघ्र उसे नहीं समझ पाता और निम्नहीत होता 
है । इसी अज्ञान को चरक ने अविज्ञान कहा है--वही ६५ । 

(२) स्थापक--प्रसिद्धव्याप्तिक होने से साध्य को शीघ्र स्थापित 
कर देने वाले हेतु को स्थापक कहते हैं । इसके उदाहरण में एक संन्यासी 
की कथा है", जो प्रत्येक ग्राम में जाकर उपदेश देता था कि लोकमध्य में 
दिया गया दान सादक होता है । पूछने पर प्रत्येक गांव में किसी भाग में 
लोकमध्य बताता था और दान लेता था । किसी श्रावक ने उसकी घृतंता 
प्रकट की । उसने कहा कि यदि उस गांव में लोकमध्य था तो फिर यहां 
नहीं और यदि यहां है तो उधर नहीं । इस प्रकार वाद चर्चा में ऐसा ही 
हेतु रखना चाहिए कि अपना साध्य शीघ्र सिद्ध हो जाय और संनन्‍्यासी 
के वचन की तरह परस्पर विरोध न हो । यह हेतु यापक से ठीक विप- 
रीत है और सद्धेतु है । ह 

चरक संहिता में वादपदों में जो स्थापना और प्रतिस्थापना का 
हन्द्द है उसमें से प्रतिस्थापना की स्थापक के साथ तुलना की जा सकती 
है । जैसे स्थापक हेतु के उदाहरण में कहा गया है कि संन्‍्यासी के वचन 
में विरोध बता कर प्रतिवादी अपनी बात, को सिद्ध करता है उसी प्रकार 
चरकसंहिता में भी स्थापना के विरुद्ध में ही प्रतिस्थापना का निर्देश है 
“प्रतिस्थापना नाम या तस्या एवं परप्रतिज्ञांयाः प्रतिधिपरीतार्थेस्थापना” 
वहीं ३२। हर 

(३) व्यंसक--अ्रतिवादी को मोह में डालने वाले अर्थात्‌ छलनेवाले 
हेतु को व्यंसक कहते हैं। लौकिक उदाहरण शकटतित्तिरी* है। किसी 
घूर्त ने शकट में रखी हुई तित्तिरी को देखकर शकट वाले से छल पूर्वक 
पूछा कि शकंटतित्तिरी की क्या कीमत है ? शकटठवाले ने उत्तर दिया 


१६ “लोगस्स मज्कजाणण थावगहेऊ उदाहरण” दशवे० नि० ८७। 
१० «सा सगडतित्तिरी-- बंसगम्मि होई नायव्वा ।” वही ८८ । 'शकठतित्तिरो' के 
वो प्र हैं शकट में रही हुई तित्तिरो और शकठ के साथ तित्तिरी ।. 


श्८६ आगम-युग का जैन-दर्शन 


*तर्पणालोडिका-जलमिश्रित सकतु । धूर्त ने उतनी कीमत्त में शकट और 
तित्तरी-दोनों लें लिये । इसी प्रंकार वाद में भी प्रतिवादी जो छल 
प्रयोग करता है वह व्यंसक हेतु है । जेन वादी के सामने कोई कहे कि 
जिन मार्ग में जीव भी अस्ति है और घट भी अस्ति है तब तो अस्ति- 
त्वाविशेषात्‌ जीव और घट का ऐक्य मानना चाहिए। यदि जीव से 
अस्तित्व को भिन्न मानते हो तब जीव का अभाव होगा । यह व्यंसक 
हेतु है । 

(४) लूषक--व्यंसकं हेतु के उत्तर को लूषक हेतु कहते है १ भर्थात्‌ 
इससे ब्यंसक हेतु से आपादित अनिष्ट का परिहार होता हैं। 

इसके उदाहरण में भी एक धृतं के छल और प्रतिच्छल की कथा 
है । ककडी से भरा शकट देखकर घूृर्त ने शाकटिक से पूछा--शकट की 
ककडी खाजाने वाले को क्‍या दोगे ? उत्तर मिला--ऐसा मोदक जो 
नगर द्वार से बाहर न निकल सक्रे! । धू्त शकट पर चढ़कर थोड़ा 
थोद्य सभी ककडीमें से खाकर इनाम सांगने लगा | शाकटिक ने आपत्ति 
की कि तुमने सभी ककडी तो खाई नही | धूत ने कहा कि अच्छा तब 
बेचना शुरू करो । इतने में एक ग्राहक ने कहा-'ये सभी ककडी तो 
खाई हुई हैं! सुनकर धूर्त ने कहा देखो 'सभी ककडी खाई हैं! ऐसा अन्य 
लोग भी स्वीकार करते हैं। मुझे इनाम मिलना चाहिए । तव श्ञाकटिक 
ने भी प्रतिऋछल किया | एक मोदक नगर द्वार के पास रखकर कहा 
यह मोदक द्वार से नहीं निकलता । इसे ले लो' । जैसा ककडी के साथ 
'खाई हैं प्रयोग देखकर धूर्त ने छल किया था वैसा ही शाकटिक ने | 
“नहीं निकलता ऐसे प्रयोग द्वारा प्रतिछल किया । इसी प्रकार बादचर्चा 
मे॑ उक्त व्यक्षक हंतु का प्रत्युत्तर लूषक हेतु का प्रयोग करके देना 
चाहिये । जैसे कि यदि तुम जीव और घट का ऐक्य सिद्ध करते हो वसे 
तो अस्तित्व होने से सभी भावों का ऐक्य सिद्ध हो जायगा। किन्तु 





त्पंणालोडिका के दो श्र्थ हैं जल मिश्रित सक्तु 
करनी रत्नों । 


* “तडसग्रवंसग लुसगहेउम्मि य सोयगो य पुणो ।” बही गा० पद । 


पतु श्रोर सक्रतु का मिश्रण 


वाद-विद्या-खण्ड १८७ 


वस्तुन: देगा जाय तो घट और पटादि ये सभी पदार्थ एक नहीं, तो फिर 
जीव और घट भी एक नहीं। ह 

व्यंसक और लूपक इन दोनों के उक्त उदाहरण जो लौकिक 
कथा से लिए गए है वे वाक्छलान्तर्गत हैं। किन्तु द्वव्यानुयोग के उदाह- 
रण को देखते हुए कहा जा सकता है कि इन दोनों हेतुओं के द्रव्यानुयोग 
विपयक उदाहरणों को चरक के अनुसार सामान्य छल कहा जा सकता 
है, चरक में सामाग्य छल का उदाहरण इस प्रकार है-- 

“सामान्यच्छलं नाम यथा व्याधिप्रशमनायोषघमित्मुक्ते परो बूयात्‌ सतू सत्म- 
शमनायेत्ति कि भवानाह । सन्‌ हि रोग: सदौषधम्‌, यदि च सत्‌ सत्म्रशमनाय भवति 
तत्र सन्‌ ही कासः सन्‌ क्षय: सत्सामान्यात्‌ फासस्ते क्षयप्रशमनाय भविष्यति इति । 
वही ५६ । | ! 

न्‍्यायसूत्र के अनुसार भी .द्रव्यानुयोंग के उदाहरणों को सामान्य 
छलान्तगनत कहा जा सकता है--न्यायसू ० १, २. १३। 

भथवा न्‍्यायसूत्र में अविशेषसमजाति प्रयोग के अन्तर्गत भी 
भी कहा जाँ सकता है, वर्योंकि उसका लक्षण इस प्रकार है । | 

“शुकधर्सोपपत्त रविशेषे. सर्वाविशेषप्रसज्भातू सदुभावोषप सेरवदिशेषसभः । 
मैयाय सु० ५.१.२३ "एको धर्म: प्रयत्नावन्तरोयकत्वं शब्दधटयोरुपपद्यत इत्यविशेषे 
उभयोरनित्यत्वे सर्वस्पाविशेष: प्रसज्यते । कथमु? सदुभावोपपत्त : । एको घर्म: सदुभाव: 
सर्वस्थोषपद्धते । सदुभवोषपत्त: सर्वाविशेषज्नसंगात्‌ प्रत्यवस्थानमविशेषसमः” न्यायभा०। 

बौद्धग्रन्थ तकंज्ास्त्रगत (१० १५) अविशेषखण्डन की तुलना भी. 

यहाँ कर्तव्य है | न्यायमुखगत अविशेषदृषणाभास भी इसी कोटि का है । 

छलवादी ब्राह्मण सोभिल के प्रश्न में रहे हुए शब्दच्छल को ताड 

करके भगवान्‌ महावीर ने उस छलबादी के जव्दच्छल का जो उत्तर 

दिया है उसका उद्धरण यहाँ-अप्रासंगिक नहीं होगा । क्योंकि इससे स्पप्ट 

हो जाता है कि स्वयं भगवान्‌ महावीर वादविद्या में प्रवीण थे और उस 
समय लोग कैसा शब्दच्छल किया करते थे-- 

_“सरिसचा ते भन्‍्ते फि भवसेया अभव्षेया 2 

“सोमिला ! सरिसवा भदखेया वि अ्रमवलया वि।” 

“से केणट्ठेणं भन्‍्ते एवं वुष्चई--सरिसवा मे भक्‍लेया वि श्रभवष्तेया वि ? 


शिष्य आगम-युग का जेन-दर्शन 


“से नृर्ण ते सोमिला ! वंभन्नएसु नएसु दुविहा सरिसवा पन्नत्ता, तंजहा-- 


मित्ततरिसवा य घन्नतरिसवा यथ ! तत्य ण॑ जे ते मित्ततरिसवा"""” ते ण॑ समणाणं 
निरगंयाणं श्रभक्देया । तत्थ ण॑ जे ते घन्नतरिसवा'"“* अ्णेसणिज्जा ते समणार्णं 
निरगंधाणं अभवलेया || ०३७9३ ७००+%७०७०००७ तत्यणं जे त्ते जांतिया ४०७०००००३७७०७० लड्ढा ते र्ज़ समणार्ण 
निरगंथाणं भक्लेया' 777 पट 


- “मासा ते भंते कि भक्लेया श्रभक्खेया । 
“दोमिला ! मासा में भवखेया वि श्रभक्खेया थि ।* 


से नूण ते सोमिला ! बंभन्नएसु नएथु दुविहा माता पन्नता: तंजहा-- 
दब्वमासा य कालमासा य । तत्व ण॑ जे ते कालमाता ते ण॑ सावणादीया''“*"'ते णं 
समणाण निरगंयाणं श्रभक्लेया। तत्य ण जे ते दव्वमासा ते दुविहा पन्चत्ता अत्यमाता 
य धन्नमासा य । तत्यण जे ते अत्यमासा******* हें?) हि र३ ७३ निरगंथाणं अभवसेया । 
तत्यण' जे ते घन्चमाता*** एवं जहा घन्नसरिसवा"* ? 

“कुलत्या ते भन्‍्ते कि भक्लेया अभवखेया ? 

“सोमिला ! कुलत्या भव्लेया वि श्रभक्लेया वि। 

“से केणदूठेण' ?”, ु 

“से नृण' सोमिला ! ते बंभलनएसु दुविहा कुलत्या पन्नता, तंजहा, इत्यिकुलत्या 
ये घन्नकुलत्या य । तत्थ जे ते इत्यिकुलत्या '”“""“““ते-**““क्रिगंयाण' अभवलेया । 
तत्थ ण जे ते धन्नकुलत्या एवं जहा घन्नसरिसवा”" “पं भगवती १८. १०। 

इस चर्चा में प्राकृत भाषा के कारण शब्दच्छल की गुंजाईश है 

यह बात भाषाविदों को कहने की आवश्यकता नही । 


८ उदाहरण---ज्ञात--दृष्ठान्त--जैनशास्त्र में उदाहरण के भेदोपभेद 
बताये हैं किन्तु उदाहरण का नेयायिकसंमत्त संकुचित अर्थ न लेकर किसी 
वस्तु की सिद्धि या असिद्धि में दी जाने वाली उपपत्ति उदाहरण है ऐसा 
विस्तृत अर्थ लेकर के उदाहरण शब्द का प्रयोग किया गया है। अतएव 
किंसी स्थान में उसका अथ दृष्टान्त तो किसी स्थान में आख्यावक, और 
किसी स्थान में उपमान तो किसी स्थान में युक्ति या उपपत्ति होता है । 
वस्तुत: जैसे चरकने वादमार्गपद* कह करके या न्यायसूत्र** ने तत्त्वज्ञान 





४ वही सू० २७। 
२१ ज्याय सू० १.१.१। 
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के विषयभूत पदार्थों का संग्रह करना चाहा है बसे ही किसी प्राचीन 
परंपरा का आधार लेकर स्थानांग सूत्र में उदाहरण के नाम से वादोप- 
योगी पदार्थों का संग्रह किया है। जिस प्रकार न्यायसूत्र से चरक का 
संग्रह स्वतन्त्र है और किसी प्राचीन मार्ग का अनुसरण करता है उसी 
प्रकार जैन जास्त्रगतत उदाहरण का वर्णन भी उक्त दोनों से पृथक ही 
किसी प्राचीन परंपरा का अनुगामी है। 


यद्यपि निर्युक्तिकार ने उदाहरण के निम्नलिखित पर्याय बताए हैं 
किन्तु सूत्रोवत उदाहरण उन पर्यायों से प्रतिपादित अर्थों में ही सीमित 
नहीं है जो अगले वर्णन से स्पष्ट हैं- 
“तायमुदाहरणं तिय विदंतोबसनि निदरिसण्ण तहय । एगदट्ठ '--दशवे० 
नि० ५२। - 
स्थानांगसूत्र में ज्ञात-उदाहरण के चार भेदों का उंपभेदोंके साथ 
जो नामसंकीतंत है वह इस प्रकार है-पू० ३३८। 


१ आहरण २ आहरणतदेश ३ आहरणतद्दोष ४ उपन्यासोपनय 
(१) अपाय (१) अनुशास्ति (१) अधमंयुक्त (१) तद्वस्तुक 
(२) उपाय (२) उपालम्भ (२) प्रतिलोम (२) तदन्‍्यवस्तुक 
(३) स्थायनाकम (३) पृष्छा (३) आत्मोपनीत (३) प्रतिनिभ 
(४) प्रत्युतन्नविनाशी (४) निश्चावचन (४) दुरुपनीत (४) हेतु 
उदाहरण के इन भेदोपभेदों का स्पष्टीकरण दशवेकालिक निर्युक्ति 
और चार्णी में है । उसी के आधार पर हरिभद्र ने दशरवेकॉलिकटीका में 
और अभयदेव ने स्वथानांगटीका में स्पष्टीकरण किया है। निर्युक्तिकार ने 
अपायादि प्रत्येक उदाहरण के उपभेदों का चरितानुयोग की दृष्टि से 
तथा द्रव्यानुयोग की दृष्टि से वर्णन किया है किन्तु प्रस्तुत में प्रमाण- 
चर्चोपयोगी द्रव्यानुयोगानुसारी स्पष्टीकरण ही करना इष्ट है। 
१ झ्राहरण (१) अपाय अनिष्टापादन कर देना अपायोदाहरण 
. है । अर्थात्‌ प्रतिवादी की मान्यता में अनिष्टापादन करके उसकी सदो- 
पता के द्वारा उसके परित्याग का उपदेश देना यह अपायोदाहरण का 


१६०. आगम-यपुग का जेन-दर्शान 


प्रयोजन है। भद्रबाहु ने अपाय के विषय में कहा है कि** जो लोग 
आत्मा को एकान्त नित्य या एकान्त अनित्य मानते हैं उनके मत में सुख- 
दुख-संसार-मोक्ष की घटना बन नहीं सकती । इसलिए दोनों पक्षों को 
छोड़कर अनेकान्त का आश्रय लेना चाहिए । दूसरे दाशनिक जिसे प्रसं- 
गापादन कहते हैं उसकी तुलना अपाय से करना चाहिए । 


सामान्यतया दूषण को भी अपाय कहा जा सकता है। वादी 
को स्वपक्ष में दूषण का उद्धार करना चाहिए और परपक्ष में दूपण देना 
चाहिए । 

(२) उपाय--६ृष्ट वस्तु की प्राप्ति या सिद्धि के व्यापार 
विशेष को उपाय कहते हैं। आत्मास्तित्वरूप इष्ट के साधक सभी 
हेतुओं. का अवलंबन करना उपायोदाहरण है । जैसे आत्मा प्रत्यक्ष नहीं 
है फिर भी सुख-दुःखादि धर्म का आश्रय-धर्मी होना चाहिए । ऐसा जो 
धर्मी है वही आत्मा है तथा जैसे देवदत्त हाथी से घोड़े पर संक्रान्ति 
करता है, ग्राम से नगर में, वर्षा से शरद में और औदयिकादिभाव से 
उवश्ञम में संक्रान्ति करता है वेसे ही जीव भी-द्वव्यक्षेत्रादि में संक्रान्ति 
करता है तो वह भी देवदत्त की तरह है? । 

बौद्धग्रन्थ उपायहृदय*” में जिस अथ में उपाय शब्द है उसी 
ग्रे का बोध प्रस्तुत उपाय शब्द से भी होता है। वाद में वादी का 
धर्म है कि वह स्वपक्ष के साधक सभी उपायों का उपयोग करें और 
स्वपक्षदूषण का निरास करे । अतएवं उसके लिए वादोपयोगी . पदार्थों 
का ज्ञान आवश्यक है । उसी ज्ञान को कराने के लिये उपायहृदय ग्रंथ 





5९ /'दब्वादिएह निच्चो एगंतेणेव जेसि अ्रप्पा उ । 
होइ अभात्रों तेसि सुहदृहसंसारभोक्खाण' ॥॥५६॥ 
सुहदुक्खसंपश्नोगों न विज्जई निउचवायपकक्‍्खंसि । 
एगंतुच्छेश्रेंमि श्र सुहदुक्लधिगप्पणमजुत्त ॥६०॥” दशवें० नि० 
*3 बही ६३. ६६ | 
२४ दूचीने चीनी से संस्कृत में इस ग्रन्थ का झनुबाद किया है। उन्होंने जो प्रति- 
"०. उपाय दाब्द रखा है वह ठीक ही जंचता है। यद्यपि स्वयं हूची को प्रति- 
« « में संदेह है । ह 
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की रचना हुई है । स्थानांगगत अपाय और उपाय का भी यही भाव 
है कि अपाय अर्थात्‌ दृषण और उपाय अर्थात्‌ साधन । दूसरे के पक्ष में 
अपाय बताचा चाहिये और स्वपक्ष में अपाय से बचना चाहिए । स्वपक्ष 
की सिद्धि के लिए उपाय करना चाहिए और दूसरे के उणाय में अपाय 
का प्रतिपादन करना चाहिए । 


(३) स्थापना कर्म--इष्ट अ्र्थे की सम्यक्‌प्रर्पणा करना स्थापनाकर्म 
है। प्रतिवादी द्वारा व्यभिचार बतलाए जाने पर व्यभिचार निवृत्ति 
द्वारा यदि हेतु की सम्यग्‌ स्थापना वादी करता है तब वह स्थापना- 
कर्म है- 

“संब्िचारे हेतुँ सहता वोत्त तमेद झन्नहि। 
उवबू हुई सप्पसरें सामत्थें चप्पणो नाउं ॥ ६८॥ 
अभयदेव ने इस विपय में निम्नलिखित प्रयोग दरसाया है 
अनित्य: शब्द: कृतकत्वात्‌” यहाँ कृतकत्वहेतु सव्यभिचार है, ब्योंकि 
वर्णात्मक शब्द नित्य है। किन्तु वादी वर्णात्मक शब्द को भी अनित्य 
सिद्ध कर देता है-कि (वर्णात्मा शब्द: कृतक:, निजकारणभेदेन भिवन्यमा- 
नत्वात्‌ घटपटादिवत्‌” । यहाँ घटपटादि के दुष्टान्त से, वर्णात्मक झन्द 
का अनित्यत्व स्थापित हुआ है, अतएवं यह स्थापनाकर्म हुआ । 


'स्थायनाकम' की भद्वबाहुकृत व्याख्या को अलग रखकर अगर 
जब्दसादृश्य की ओर ही ध्यान दिया जाय, तो चरकसंहितागत स्थापना 
से इसकी तुलना की जा सकती है। चरक के मत से किसी प्रतिज्ञा को 
सिद्ध करने के लिए हेतु दुष्टान्त उपदय और निगमन का आश्रय लेना 
स्थापना है । अर्थात्‌ न्याय वाक्य दो भागों में विभक्त है-प्रतिज्ञा और 
स्थापना । प्रतिज्ञा से अतिरिक्त जिन अवयवों से वस्तु स्थापित--सिद्ध 
होती है उनको स्थापना कहा जात्ता है। 

"स्थापना नाम तसया एव प्रतिज्ञाया: हेतुद्ृष्टान्तोपतयनिगसने: स्थापना । पूर्व 
हि प्रतिज्ञा पश्चात्‌ स्थापना । कि हि अ्रप्नतिज्ञातं स्थापथिष्यति ।” वही ३१. । 
आचार्य भद्गबाहु ने जो अर्थ किया है वह अथे यदि स्थापना कर्म का 


१६२. आगम-घुग का जैन-दर्शन 


लिया जाव, तव चरकसंहितागत 'परिहार के साथ स्थापना कम का 
सादुदय है। क्योंकि परिहार की व्याल्या चरक ने ऐसी की है-- 
“बरिहारो नाम रसस्‍्पेद दोषवचनस्य (हेतुदोषदचनस्थ) परिहरणमु दही ६०१ 

(४) प्रत्युत्पव्वविनाशी-जिससे आपन्न दूषण का तत्काल निवारण 


हो वह प्रत्युत्पन्नविनाशी है जेसे किसी शुन्यवादी ने कहा कि जब सभी 
पदार्थ नहीं तो जीद का सदुभाव कैसे ? तब उसको तुरंत उत्तर 


देना कि 
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“जं भणसि नत्यि भावा वधणमिणं श्त्यि नत्यि जइ अत्यि । 
एवं पइन्नाहाणी असझोो णु निसेहए को णु ॥ ७१ ॥॥ ह 

अर्थात्‌ निषेघक वचन है या नहीं ? यदि है तो सर्वन्िषिध नहीं हुआ 
क्योंकि वचन सत्‌ हो गया । यदि नहीं तो सर्वंभाव का नियेध कंसे ?असत्‌ 
ऐसे वचन से सत्रेवस्तु का निषेध नहीं हो सकता । और जीव 
के निषेघ का भी उत्तर देना कि तुमने जो शब्द प्रयोग किया वह तो 
विवज्लाप्वंक ही । यदि जीव ही नहीं तो विवक्षा किसे होगी ? अजीव 
को तो विवक्षा होती नहीं। अतएवं जो निषेध वचन का संभव हुआ 
उसी से जीव का अस्तित्व भी सिद्ध हो जाता है । यह उत्तर का प्रकार 
प्रत्युत्पन्नविनाशी हूँ-दशवे० नि० गा ७७-७२ । 

आचार्य भद्रवाहु की कारिका के साथ विग्रहव्यावतेनी की प्रथम 
कारिका की तुलना करना चाहिए । प्रतिपक्षी को प्रतिज्ञाह्मन्ति निग्रहस्थान 
से निनुहीत करना प्रत्युत्पन्नविनाशी आहरण है। प्रतिज्ञाहांनि निगम्नह- 
स्थान न्वायसूत्र (५. २- २) चरक (वही ६१) और तकंन-शास्र 
में (पृ ३३) है। । 
(२) आहरणतदेश 

(१) अनुशास्ति-अ्रतिवादी के मन्तव्य का आंशिक स्वीकार करके 
दूसरे अंगमें उसको शिक्षा देना अनुशास्ति है जैसे सांख्य को कहना कि 
सच है आात्माको हम भी तुम्हारी तरह सद्भूत मानते हैं किन्तु 
वह अकर्ता नहीं, कर्ता है, क्योंकि वहो सुख दुःख का वेदन करता है; 
अर्थात्‌ कमंफल पाता है-- 


| 


[/॥ 
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“जेसि पिश्ञत्यि श्राया वत्तव्वा ते वि श्रम्ह विस श्रत्यि।' 
किन्तु श्रकृत्ता न भवद्ट वेययद् जेरा सुहदुक्खं ॥ ७५॥” 

(२) उपालस्भ-दूसरे के मत को दूषित करना उपालस्भ है। जैसे 
चार्वाक को कहना कि यदि आत्मा नहीं है, तो “आत्मा नहीं है' ऐसा 
तुम्हारा कुविज्ञान भी संभव नहीं है । अर्थात्‌ तुम्हारे इस कुविज्ञान को 
स्वीकार करके भी हम कह सकते हैं, कि उससे आत्माभाव सिद्ध नहीं । 
क्योंकि आत्मा है ऐसा ज्ञान हो या “आत्मा नहीं है' ऐसा कुविज्ञान हो 
- ये दोनों कोई चेतन जीव के अस्तित्व के बिना संभव नहीं, क्योंकि अचेतन 

घट में न ज्ञान है न कुविज्ञान-दशवे ० नि० ७६-७७ । 

उपालम्भ का दाशंनिकों में सामान्य अथथ तो यह किया जाता है कि 
दूसरे के पक्ष में दूषण का उदभावन करना,” किन्तु चरक ने वाद पदों में 
भी उपालम्भ को स्वतन्त्र रूपसे गिनाया है और कहा है कि 
“उपालस्भो नाम हेतोदोषबचनमु ।” (५६. ) अर्थात्‌ चरक के अनुसार हेत्वा- 
भासों का उदभावन उपालम्भ है। न्यायसूत्र का हेत्वाभासरूप 
निग्रहस्थान (५.२.२५) ही चरक का उपालम्भ है। स्वयं चरक ने भी 
अहेतु (५७) नामक एक स्वतत्त्र वादपद रखा है। अहेतु का उद्भावन 
ही उपालम्भ है। तकंशास्त्र (पृू० ४०) और उपायहृदय में भी 
(पृ० १४) हेत्वाभास का वर्णन आया है। विशेषता यह है कि उपाय- 
हृदय में हेत्वाभास का अर्थ विस्तृत है। छल और जाति का भी समावेश 
हेत्वाभास में स्पष्ट रूप से किया है । 

(३) पृच्छा--प्रदन करने को पृच्छा कहते हैं-अर्थात्‌ उत्तरोत्तर प्रइन 
करके परमत को असिद्ध और स्वमत को सिद्ध करता पृच्छा है, जैसे 
चार्वाक से प्रन्‍न करके जीवसिद्धि करना । 

प्रझन--आत्मा क्‍यों नहीं है ? 

उत्तर-क्योंकि परोक्ष है । 

प्रन्‍न-यदि परोक्ष होने से नहीं तो तुम्हारा आात्मनिषेधक कुविज्ञा् - 
भी दूसरों को परोक्ष है अतएवं नहीं है। तब जीवनिषेध कंसे होगा ? . 


+० 'ज््याय सत्र १२.१ । 
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इस प्रएन में ही आत्मसिद्धि निहित है और चार्वाक के उत्तर को 
स्वीकार करके ही प्रश्न किया गया है । ह 

इस पृच्छा की तुलना चरकगत अनुयोग से करना चाहिए । अनुयोग 
को चरक ने प्रश्न और प्रइनेकदेश कहा है--चरक दिमाव० ८.५२ 


उपायहृदय में दूषण गिनाते हुए प्रशनवाहुल्यमुत्तराल्पता तथा 
प्रश्नाल्‍पतोत्तरवाहुल्य ऐसे दो दृूपण भी बताए हैं । इस पृच्छा की तुलना 
उन दो दूषणों से की जा सकती है। प्रइनवाहुल्यमुत्तरात्पता का स्पष्टी- 
करण इस प्रकार है- 

“आत्मा नित्योष्नेन्द्रिय कत्वातु यथाकाशोईनेबल्ियफर्घाग्वित्य इति भवतः स्थापता । 
अथ यदर्ेच्द्रियक तननावहयं नित्यम्‌। तत्कय सिद्ध उपाय० पू० २८। 

प्रदनालपतोत्तरवाहुल्य का स्वरूप ऐसा- है-- 

“आत्मा नित्योष्नेन्द्रियकत्वादिति भवत्स्थापना। अनेच्धियकस्य हैविध्यम्‌ | यथा 
परमाणवोध्तुपलभ्या प्रनित्या : । आकाशस्‍्त्विन्धियानुपलम्यों नित्यद्च । कर्थ भषतोन्पते 
यदनुपलम्यत्वान्नित्य इति ।” उपाय० पु० २८। 

उपायहुदय ने प्रश्न के अज्ञान को भी एक स्वतन्त्र निग्नहस्थान 
माना है और प्रश्न का त्रविध्य प्रतिपादित किया है- 

“तनु प्रशना: फतिदिधा: ? उच्यते । ज्िविधा:। यथा वच्नसम ५, न्र्थसमः, हेतुस- 
मश्च । यदि वादिनस्तस्त्रिन्रिः प्रश्नोत्तराणि न कुर्दाम्त तहिश्रान्तस्त ।/ पृ० १८ । 

(४) निश्चावचन-अन्य के वहाने से अन्य को उपदेश देना निश्रा 
वचन है। उपदेश तो देना स्वशिष्य को किन्तु अपेक्षा यह रखना कि 
उससे दूसरा प्रतिवुद्ध हो जाए। जैसे अपने शिष्य को कहना कि जो 

लोग जीव का अस्तित्व नहीं मानते, उनके मत में दान आदि का फल भी 

नहीं घटेगा । तव यह सुनकर बीच में ही चार्वाक कहता है कि ठीक तो 

है, फल न मिले तो नहीं सही । उसको उत्तर देना कि तब संसार में जीवों 

की विचित्रता कैसे घटेगी ? यह निश्चावचन है-दशवें० नि० गा० ८० | 
(३) आहरणतद्वोष 

(१) भ्धर्मयुक्त-प्रवचन के हितार्थ सावद्यकर्म करना अधर्मयुक्त होने 

से आहरणतदोष है। जैसे प्रतिवादी पोट्टशाल परिद्वाजक ने वाद में हार- 
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कर जब विद्यावल से रोहग्रुप्त मुनि के विनाशारथ बिच्छुओं का सर्जन 
किया, तब रोहगुप्त ने विच्छुओं के विनाशार्थ मयूरों का सर्जन किया, 
जो अधर्मकाये है*। फिर भी प्रवचन के रक्षार्थ ऐसा करने को रोहगरुप्त 
वाध्य थे--दशवे ० नि० गा० ८१ चुर्णी । 

(२) प्रतिलोम-शाठयं कुर्यात्‌, शर्ठ प्रति! का अवलंबन करना 
प्रतिलोम है। जसे रोहगुप्त ने पोट्टशाल परिन्नाजक को हराने के लिए 
किया । परित्राजक ने जानकर ही जैन पक्ष स्थापित किया, तब प्रतिवादी 
जैन मुनि रोहगुप्त ने उसको हराने के लिए ही जैन सिद्धान्त के प्रतिकूल 
त्रैराशिक पक्ष लेकर उसका पराजय किया। उसका यह कार्य अप- 
सिद्धान्त के प्रचार में सहायक होने से आहरणतद्वोषकोटि में है* । 

चरक ने वाक्य दोषों को गिनाते हुए एक विरुद्ध भी गिनाया 
है । उसकी व्याख्या करते हुए कहा है-- 


धत्तरद्ध नाम यब्‌ ' हृष्टान्तसिद्धान्तसममंविरुद्धम्‌ /” वही ५४ । 
' इस व्याख्या को देखते हुए प्रतिलोम की तुलना “विरुद्धवावय दोष' 


से की जा सकती है। न्‍्यायसूत्रसं मत अपसिद्धोन्त और प्रतिलोम में फर्क यह 
है कि अपसिद्धान्त तब होता है, जब शुरू में वादों अपने एक सिद्धान्त की 
प्रतिज्ञा करता है और बाद में उसकी अवहेलना करके उससे विरुद्ध वस्तु 
को स्वीकार कर कथा करता है---“सिद्धान्तमभ्युपेत्यानियमात्‌ कथाप्रसंगो- 
पसिद्धान्तः ।” न्याय सू० ५-२-२४॥। किस्तु प्रतिलोम में वादी किसी एक 
संप्रदाय या सिद्धान्त को वस्तृतः मानते हुए. भी वाद-कथा प्रसंग में 
अपनी प्रतिभा के बल से प्रतिवादी को हराने की दृष्टि से ही स्वसंमत 


“ सिंद्धान्त के विरोधी सिद्धान्त की स्थापना कर देता है। प्रतिलोम में यह 


आवश्यक नहीं कि वह शुरू में अपने सिद्धान्त की प्रतिज्ञा करे | किन्तु 
प्रतिवादी के मंतव्य से विरुद्ध मंतव्य को सिद्ध कर देता है । वैतण्डिक 
और प्रतिलोमिक में अंतर यह है, कि वेतण्डिक का कोई पक्ष नहीं होता 
अर्थात्‌ किसी दर्शन की मान्यता से वह बद्ध नहीं होता । किन्तु प्राति- 
लोमिक वह है, जो किसी दशन से तो बद्ध होता है। किन्तु वाद-कथा में 


२६ विद्वेषा० २४५६॥ 
२० विदेषा० गा० २४५६॥ 
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प्रतिवादी यदि उसी के पक्ष को स्वीकार कर वाद का प्रारम्भ करता है 
तो उसे हराने के लिए ही स्वसिद्धान्त के विरुद्ध भी वह दलील करता है 
और प्रतिवादी को निगृहीत करता है । 


(३) झात्मोपनीत--ऐसा उपन्यास करना जिससे स्व का या 
स्वमत का ही घात हो । जैसे कहना कि एकेन्द्रिय सजीव हैं, क्योंकि उनका 
इवासोच्छवास स्पष्ट दिखता है--दशवे ० नि० चु० गा० ८३ । 


ह॒तो स्पष्टतया असिद्ध हेत्वाभास है। किन्तु चूर्णीकार ने 
इसका स्पष्टीकरण घट में व्यतिरेकव्याप्ति दिखाकर किया है, जिसका 
फल घट की तरह एकेन्द्रियों का भी निर्जीव सिद्ध हो जाना है, व्योंकि 
जैसे घट में श्वासोच्छवास व्यक्त नहीं वंसे एकेन्द्रिय. में भी नहीं । 
“जहा” फो वि भगेज्जा- एगेन्दिया सजीवा, कम्हा जेण तेसि फुडो उस्सासनिस्सासो 
दीसइ । दिवद्कुतो घडो । जहा घडस्द निज्ज्मेकततणेण उस्तापनिस्सातों नत्यि । ताण 
उस्सासनिस्ताततो फुड़ो दीसइ तम्हा एते सजोवा । एव्रमादीहिं विदद्ध ने भातितव्व । 


(४) द्ुृरपनोत--ऐसी वात करता जिससे स्वबर्म की निन्द्य 
हो, यह दुरुपनीत है । इसका उदाहरण एक वौद्धभिक्षु के कथन में है । 
यथा-- . ह 

“कस्याऊचार्याघना ते सनु शफरवधे जालमइ्तासि मत्स्यानृ, 
ते में मद्योपदंशान्‌ पिवसि सनु युतो वेशयया योसि वेश्याम्‌ । 
इत्वारीणां ग्लेर्शह कद नु तव रिपवो येपु सन्धि छिनशि, 
चौरस्त्वं चूतहेती: कितव इति कथथ येव दासीसुतो5स्मि 
नि० गा० ए३-हारि० टीका! 

यह भी चरकसमत विरुद्ध वाक्य दोष से तुलनोीय है । उनका 
कहना है कि स्वसमयविरुद्ध नहीं वोलवा चाहिए। वौद्धदर्शन मोक्ष- 
झास्त्रिक समय है, चरक के अनुसार म्रोक्षशास्त्रक समय है कि--- 
मोक्षशास्त्रिकससय: सर्वसृत्तेष्चहसिति” वही ५४। अतएव बौद्ध भिल्लु ' 
का हिंसा का समन स्वसमय विरुद्ध होने. से वाक्य-दोष है ।. 


उपायहृदय में विरुद्ध दो प्रकार का. है दृष्टान्तविरुद्ध और 
युक्तिविरुद्ध--प० १७ । उपायहृदय के मत से जो जिसका धर्म हो, उससे 
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उसका आचरण यदि विरुद्ध हो, तो वह युक्तिविरुद्ध है* । जैसे कोई 
ब्राह्मण क्षत्रिय धर्म का पालन करे और मृगयादि की शिक्षा ले तो वह 
युक्तिविरुद्ध है। युक्तिविरुद्ध की इस व्याख्या को देखते हुए दुरुपनीत की 
तुलना उससे की जा सकती है । 
(४) उपन्यास 
(१) तहस्तृपन्यास-प्रतिपक्षी की वस्तु का ही उपन्यास करना 
अर्थात्‌ प्रतिपक्षी के ही उपन्यस्त हेतु को उपन्यस्त करके दोष दिखाना 
तद्वस्तृपन्यास है । जैसे--किसी ने (वेशेषिक ने) कहा कि जीव नित्य है, 
क्योंकि अमूर्त है। तब उसी अमृतंत्व को उपन्यस्त करके दोष देना कि 
कर्म तो अमू््त होते हुए भी अनित्य हैं--दशवे० नि० चु० ८४ । 
आचार्य हरिभद्र ने इसकी तुलना साधर्म्यसमा जाति से की है। , 
किन्तु इसका अधिक साम्य प्रतिदृष्टान्ससमा जाति से है--"क्रियावानात्मा * 
क्रियाहेतुगुणयोगात्‌ लोष्टददित्युक्त प्रतिदृष्ठान्त उपादीयते क्रियाहेतुगुणयुक्त' 
आकाइां निष्कियं दृष्टमिति ।” न्‍्यायभा० ५.१.६। 
साधम्यंसमा और प्रतिदृष्टान्तसमा में भेद यह है, कि साधम्यं 
समा में अन्यदृष्टान्त और अन्य हेतुकृत साधम्यं को लेकर उत्तर दिया 
जाता है, जब कि प्रतिदृष्टान्तसमा में हेतु तो वादिप्रोक्त ही रहता हैं 
केवल दृष्टान्त ही बदल दिया जाता है । तद्स्तूपन्यास में भी यही अभिप्रेत 
है। अतएवं उसकी तुलना प्रतिदृष्टान्त के साथ ही करना चाहिए। 
वस्तुत: देखो तो भज्भचन्तर से “हेतु की अनेकान्तिकताका उद्धा-, 
वन करना हो तद्वस्तृपन्यास और प्रतिदृष्टान्तसमा जाति का प्रयोजन है। 
उपायहृदयगत प्रतिदृष्टान्तसम दूषण (पृ० ३०) और तकंशास्त्र- 
गत प्रतिदृष्टान्त खण्डन से यह तुलनीय है--पृ० २६ । ह 
(२) तदन्यवस्तुपन्यास-उपन्यस्त वस्तु से अन्य में भी प्रतिवादी 
की वात का उपसंहार कर पराभ्ूत करना तदन्‍्यवस्तृपन्यास हँ-जैसे 


२८ “चुक्तिविस्ो यथा, ब्राह्मणस्थ क्षत्रधमनुपालनम्‌, मृगयादिशिक्षा च। 
क्षेत्रियस्य ध्यानसमापत्तिरित युक्तिविरुद्ध: । एवम्भूतो घम्मो झज्ञा अुदृष्वेच सत्य सन्‍्यते ।” 
उपाय० पृ० १७॥ | 


१६८. झ्ागम युग का जैत-दर्शंन 


जीव अन्य है, शरीर अन्य है। तो दोनों अन्यशब्दवाच्य होने से एक हैं 
ऐसा यदि प्रतिवादी कहे तो उसके उत्तर में कहना कि परमाणु अन्य है 
द्विप्रदेशी अन्य है, तो दोनों अन्य शब्द वाच्य होने से एक मानना चाहिए- 
यह तदन्यवस्तूपन्यास है-दशवे ० नि० गा० ८४ । 

यह स्पष्ट रूप से प्रसंगापादन है। पूर्वोक्त व्यंसक और लूषक हेतु से 
ऋमश: पूर्व पक्ष और उत्तर पक्ष की तुलना करना चाहिए। 


(३) प्रतिनिभोपन्यास-वादी के "मेरे वचन में दोप नहीं हो 
सकता' ऐसे साभिमान कथन के उत्तर में प्रतिवादी भी यदि वसा ही कहे 
तो वह प्रतिनिभोपन्यास है । जेंसे किसी ने कहा कि “जीव सत्‌ है” तब 
उसको कहना कि 'घट भी सत्‌ है, तो वह भी जीव हो जाएगा! । इसका 
लौकिक उदाहरण निर्युक्तिकार ने एक संन्यासी का दिया है। उसका 
दावा था कि मुझे कोई अश्रुत बात सुना दे तो उसको मैं सुवर्णपात्र दूँगा। 
धूत होने से अश्रुत वात को भी श्रुत बता देता था | तब एक पुरुष ने 
उत्तर दिया कि तेरे पिता से मेरे पिता एक लाख मांगते हैं | यदि श्रुत है 
तो एक लाख दो, अश्रुत है तो सुवर्णपात्र दो। इस तरह किसी को 
उमयपाशारज्जुन्याय से उत्तर देना प्रतिनिभोपन्यास है-दश्वे० नि« 
गा० ८घ५ू। 

यह उपन्यास सामान्यच्छल है । इसकी तुलना लृपक हेतु से भी 
की जा सकती है । 

अविशेपसमा जाति के साथ भी इसकी तुलना की जा सकती है, 
यद्यपि दोनों में थोड़ा भेद अवश्य है । 

(४) हेतृपन्यास--किसी के प्रइन के उत्तर में हेतु बता देना 
हेतृपन्यास है । जैसे किसी ने पूछा-आत्मा चल्षुरादि इन्दियग्राह्म क्‍यों 
नहीं ? तो उत्तर देना कि वह अतीन्द्रिय है-दशवे० नि० गा० ८५। 

चरक ने हेतु के विषय में प्रश्न को अनुयोग कहा है और भद्ग- 
बाहु ने प्रश्न के उत्तर में हेतु के उपन्यास को हेतूपन्यास कहा है-यह 
हेतृपन्यास और अनुयोग में भेद है । 


वाद-चिया-सण्ड १६९ 


“अनुयोगो नाम स यत्तद्विद्यानां तद्द्येरेव सार्घ तन्त्रे तम्नेकदेशे वा प्रइनः 
प्रबनेकरेशों वा ज्ञानविज्ञानदचनप्र तिव चनप्रीक्षार्थमादिश्यते यथा नित्य: पुरुषः इति 
प्रतिज्ञाते यत्‌ परः को हेतुरित्याह' सोध्नुपोग: । चरक विभान० १०८-४५२ 


पूर्वोक्त तुलना का सरलता से बोध होने के लिए नीचे तुलना- 
त्मक नकशा दिया जाता है, उससे स्पष्ट है कि जैनागम में जो वादपद 
बताए गए हैं, यद्यवि उतके नाम अन्य सभी परंपरा से भिन्न ही हैं, फिर भी 
अर्थत: सादृश्य अवश्य है। जैनागम की यह परंपरा वादशास्त्र के अव्यव- 
स्थित और अविकसित किसी प्राचीत रूप की ओर संकेत करती है। 
क्योंकि जबसे बादशास्त्र व्यवस्थित हुआ है, तबसे एक निश्चित अर्थ में 
ही पारिभाषिक शब्दों का प्रयोग समान रूप से वैदिक और बौद्ध विद्वानों 
ने किया है । उन पारिभाषिक शब्दों का व्यवहार जैन आगम में नहीं 
हैं, इससे फलित यह होता है कि आगमवर्णन किसी लुप्त प्राचीन परम्परा 
का ही अनुगमन करता हूँ । यद्यपि आगम का अंतिम संस्करण विक्रेम 
पांचवी झञताव्ती में हुआ है, फिर भी इस विषय में नयी परम्परा को न 
अपनाकर प्राचीन परम्परा का ही अनुसरण किया गया जान पड़ता हे । 


जेण  विणा लोगस्स वि, 
ववहारो सव्वहा न निव्वडइ ॥ 
तस्स भुवणक्क - ग़ुरुणो, 
णमो अणेगंत - वायस्स ॥ 
--सिद्धसेत दिवाकर 
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२०२ झागम-पुग का जैन-दर्हान 


नयास्तव स्थातू-पद लाञछना इसे, 
रसोपविद्धा इव लोह - धातवः । 

भवन्त्यभिप्रेतफला यतस्ततो, 
भवन्तमार्या: प्रणता हितेषिणः ॥ 


सिद्धसेन दिवाकर 


६.0. 
मजे 


ये एव नित्य - क्षणिकादयो नया, 
सिथोष्नपेक्षा: स्व-पर-प्रणाशि नः । 

त एवं तत्त्वं विमलस्य ते मुनेः; 
प्रस्परेक्षा: स्व - परोपकारिणः ॥ 


“>सेभमन्त भतद्र 


ख्रागमोत्तर जेन-दर्दान 





पांच 
आगमोत्तर जेन-व॒ांन 
जैन आगम और सिद्धसेन के बीच का जो जैन साहित्य है, उसमें 
दाशनिक दृष्टि से उपयोगी साहित्य आचार्य कुन्दकुन्द का तथा वाचक 
उमास्वाति का है | जैन आगमों की प्राचोन टीकाओं में उपलब्ध 
निर्युक्तियों का स्थान है । उपलब्ध निर्युक्तियों में प्राचोनतर निर्युक्तियों का 
समावेश हो गया है और अब तो स्थिति यह है, कि प्राचीनतर अंश और 
भद्ववाहु का नया अंश इन दोनों का पृथक्करण कठिन हो गया है। 
आचार्य भद्रवाहु का समय मान्यवर मुनि श्री पुण्यविजय जी ने विक्रम 
छठी शताब्दी का उत्तराध माना है*। यदि इसे ठोक माना जाए, तब यह 
मानना पड़ता है कि निर्युक्तियाँ अपने वर्तमान रूप में सिद्धसेन के बाद 
की कृतियाँ हैं। अतएवं उनको सिद्धसेन पूर्वेवर्ती साहित्य में स्थान नहीं । 
भाष्य और चूणियाँ तो सिद्धसेन के बाद की हैं ही । अतएवं सिद्धसेन 
पूर्व वर्ती आगमेतर साहित्य में से कुन्दकुन्द और उमास्वाति के साहित्य 
में दाशनिक तत्त्व की कया स्थिति थी-इसका दिग्दशन यदि हम कर लें, 
तो सिद्धसेन के पूर्व में जेनदर्शन की स्थिति का पूरा चित्र हमारे सामने 
उपस्थित हो सकेगा और यह हम जान सकेंगे, कि सिद्धसेन को विरासत 
में कया और कितना मिला था ? 


वाचक उमास्वाति की देन : 
वाचक उमास्वाति का समय पण्डित श्री सुखलाल जी ने तीसंरी 
चौथी शताब्दी होने का अनुमान किया है। आचार्य कुन्दकुन्द के समय में 





१ महावीर जैनविद्यालय रजतस्मारक पृ० १६६॥। 


२०६. आगम-युग का लेन-द्शेन 


अभी विद्वानों का एकमत नहीं । आचार्य कुन्दकुन्द का समय जो भी माना 
जाए, किन्तु तत्त्वाथं और आचार्य :कुन्दकुन्द के ग्रन्थगत दाशनिक 
विकास की ओर यदि ध्यान दिया जाए, तो वाचक उमास्वाति के तत्त्वार्थ- 
गत जैनदर्शन की अपेक्षा आचार्य कुन्दकुन्द के ग्रन्थगत जैनदर्दन का 
रूप विकसित है, यह किसी भी दाशनिक से छुपा नहीं रह सकता । अत- 
एवं दोनों के समय विचार में इस पहलू को भी यथायोग्य स्थान अवश्य 
देना चाहिए । इसके प्रकाश में यद्दि दूसरे प्रमाणों का विचार किया 
जाएगा, तो संभव है दोनों के समय का निर्णय सहज में हो सकेगा । 


प्रस्तुत में दाशनिक विकास क्रम का दिग्दशन करना मुख्य है । 
अतएव आचार्य कुन्दकुन्द और वाचक के पूर्वापर-भाव के प्रइन को 
अलग रख कर ही पहले वाचक के तत्त्वार्थ के आश्रय से जैनदाशंनिक 
तत्त्व की विवेचना करना प्राप्त है और उसके बाद ही आचार्य कुन्द- 
कुन्द की जैनदशन को क्या देन है उनकी चर्चा की जाएगी । यह जान 
लेने पर क्रम-विकास कैसा हुआ है, यह सहज ही में ज्ञात हो सकेगा । 


दाशनिक सूत्रों की रचना का युग समाप्त हो चुका था, और 
दार्शनिक सूत्रों के भाष्यों की रचना भी होने लगी थी । किन्तु जैन 
परम्परा में अभी तक सूत्रदली का संस्कृत ग्रन्थ एक भी नहीं बना था। 
इसी त्रुटि को दूर करने के लिए सर्वप्रथम वाचक उमास्वाति ने तत्त्वार्थ 
"सूत्र की रचना की। उनका तत्त्वार्थ जैन साहित्य में सूत्र शैली का सर्वप्रथम 
ग्रन्थ है, इतना ही नहीं, किन्तु जैन साहित्य के संस्कृत भाषा-निबद्ध ग्रन्थों 
में भी वह सर्वप्रथम है। जिस प्रकार बादरायण ने उपनिषदों का 
दोहन करके ब्रह्म-सूत्रों की रचना के द्वारा वेदान्त दर्शन को व्यवस्थित मु 
किया है, उसी प्रकार उमास्वाति ने आगमों का दोहन करके तत्त्वार्थ 
सूत्र की रचना के द्वारा जैन दर्शन को व्यवस्थित करने का प्रयत्न किया 
है। उसमें जैन तत्त्ववान, आचार, भूगोल, खगोल, जीव-विद्या, पदार्थ 
विज्ञान आदि नाना प्रकार के विषयों के मौलिक मन्तव्यों को मूल 
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आगमों के आधार पर* सूत्र-बद्ध किया है और उन सूत्रों के स्पष्टी- 
करण के लिए स्वोपज्ञ-भाष्य की भी रचना की है। वाचक उमास्वाति 
ने तत्त्वाथथ सूत्र में आगमों की बातों को संस्कृत भाषा में व्यवस्थित रूप 
से रखने का प्रयत्न तो किया ही है, किन्तु उन विषयों का दाशनिक 
ढंग से समर्थन उन्होंने क्वचित्‌ ही किया है। यह काये तो उन्होंने 
अकलंक आदि समथ टीकाकारों के लिए छोड़ दिया है। अतएव तत्त्वार्थे 
सृत्र में प्रमेय-तत्व और प्रमाण-तत्त्व के विषय में सूक्ष्म दाशंनिक चर्चा 
या समन की आशा नहीं करना चाहिए, तथापि उसमें जो अल्प मात्रा 
में ही सही, दाशेनिक विकास के जो सीमा-चिन्ह दिखाई देते हैं, उन्तका 
निर्देश करना आवश्यक है। प्रथम प्रमेय तत्व के विषय में चर्चा की 
जाती है । 


प्रमेय-निरूपण : 


तत्त्वाथे सूत्र और उसका स्वोपज्ञ-भाप्य यह दाशनिक भाध्य-य्रुग 
की कृति है । अतएवं वाचक ने उसे दाशनिक सूत्र और भाष्य की कोटि 
का ग्रन्थ बनते का प्रयत्न किया है। दाशनिक सूत्रों की यह विशेषता 
है कि उनमें स्वसंमत तत्त्वों का निर्देश प्रारम्भ में ही सत्‌, सत्त्व, अर्थ, 
पदार्थ या तत्त्व एवं तत्त्वार्थ जैसे शब्दों से किया जाता है । अतएवं जैन 
दृष्टि से भी उन शब्दों का अर्थ निश्चित करके यह बताना आवश्यक हो 
जाता है कि तत्त्व कितने हैं ? वशेषिक सूत्र में द्रव्यमादि छह को पदार्थ 
कहा है (१. १. ४) किन्तु अथसंज्ञा द्रव्य, गुण और कम की ही कही 
ग॒ है (८. २. ३.) | सत्ता सम्बन्ध के कारण सत्‌ यह पारिभाषिक 
संज्ञा भी इन्हीं तीन की रखी गई है (१. १. ५) | न्यायसूत्रगत 
प्रमाणआदि सोलह तत्त्वों को भाष्यकार ने सत्‌ शब्द से व्यवह्ृत किया 
है । सांख्यों के मत से प्रकृति और पुरुष ये दो ही तत्त्व माने -गए हैं । 


# देखो, 'तत्त्वाथंसूत्र जनागमसमत्वय' । 
3 “सक्ण खलु षोडशधा व्यूठमुपदेध्यते' न्‍्यायभा०१.१.१. । 


श्ग्द आंगमन्युग का जैन दर्शन 


वाचक ने इस विपय में जैनदर्शन का मन्तव्य स्पष्ट किया, कि 

तत्त्व, अर्थ, तत्त्वा्थ और पदार्थ एकार्थक हैं और तत्त्वों की संल्या 
सात है । आगमों में पदार्थ की संख्या नव बताई गई हैँ, (स्था०सू० 
६५) जव कि वाचक ने पुण्य और पाप को वन्ध में अच्तर्भूत्त करके 
सात तत्वों का ही उपादान किया हैं। यह वाचक की नयी सूक जान 


पड़ती हैँ । : 
सत्‌ का स्वरूप : 


वाचक उमास्वाति ने नयों की विवेचना में कहा हैँ कि “सर्वमे्क 
सदविशेषात्‌” (तत्त्वाथं सा० १.३५) । अर्थात सब एक हैं, क्योंकि 
सभी समातभाव से सत्‌ हैं। उनका यह कथन ऋयेद के दीर्घतमा 
ऋषि के “एक सद्‌ विश्रा बहुधा वदन्ति' (१.१६४.४६) की तथा उप- 
नियदों के सन्पूलक सर्वग्रपठनच की उत्पत्ति के वाद की (छान्‍्दों० ६.२) 
याद दिलातत हू । स्थानांगसूत्र में एगे आया (सू० १) तथा एसे लोए' . 
(चृ० ६) ज॑से यूत्र आते हैं। उन चुत्रों को संगति के लिए संग्रहनय का 
अवलम्वन लेना पड़ता हुँ । आत्मत्वेन सभी आात्माओं को एक मानकर 
एवे श्रामा' इस सूत्र को संगत किया जा सकता हूँ तथा 'पत्चास्तिकायमयों 
लोक: के सिद्धान्त से 'एगे नोए' सूत्र की भी संगति हो सकती हैं । यहाँ 
ही स्पष्ट हैं. कि आगमिक्त मान्यता की मर्यादा का अतिकमण 

विना किए ही संग्रहनय का अवन्नम्बन करने से उक्त सूत्रों की संग्रति 
ही जाती हूं। किलु उनास्वाति ने जब यह कहा कि सर्वभेके सदविशेवात् . 
तव इस दकाक्य की व्याप्ति किसी एक या समग्र द्रव्य तक ही वहीं हुं, 
किन्तु द्वव्यगुभ्पर्यायव्यापी महासामान्य का भी स्पशे करती है| उमा- 
ल्वाति के समयपयन्त में वेदान्तियों के सदुब्ह्म की और न्याय-वंशेपिकों के 
सत्तासामात्यख्प महासामान्य की प्रतिप्ठा हो चुकी थी । उसी दाशंनिक . 





5 'सप्तविद्योर्यस्तत्वम्‌ १.४ ॥ १. २। “एसे वा उप्तयदार्थास्तत्वानि ए? १.४ । 
तत्चार्यउश्रदानमु १.२ 
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कल्पना को संग्रहनय का अवलम्बन करके जैन परिभाषा का रूप उन्होंने 
दे दिया है । 


अनेकान्तवाद के विवेचन में हमने यह बताया है, कि आगमों में 
तियेगू और ऊरध्वं दोनों प्रकार के पर्यायों का आधारभूत द्वव्य माना गया 
हैं । जो सव द्र॒व्यों का अविशेष--सामान्य था--अविसेसिए दव्वे विसेसिए 
जीवदव्वे प्रजीवदव्बे य ४” अनुयोग० सू० १२३ । पर उसकी 'सत्‌' संज्ञा 
आगम में नहीं थी। वाचक उमास्वाति को प्रइन होना स्वाभाविक हैं, 
कि दाशनिकों के परमतत्त्व 'सत्‌' का स्थान ले सके ऐसा कौन पदार्थ 
है ? वाचक ने उत्तर दिया कि द्रव्य ही सत्‌ हैँ" | वाचक ने जैनदरशन 
की प्रकृति का पूरा ध्यान रख करके 'सत्‌' का लक्षण कर दिया है, कि 
'उत्पादव्ययपश्रौव्ययुक्तः सत' (५.२६) । इससे स्पष्ट हैँ कि वाचक ने जैनदशेन 
के अनुसार जो सत्‌” की व्याख्या की हैं, वह औपनिषद-दशंन और न्याय 
वेशेषिकों की 'सत्ता' से जेनसंमत 'सत्‌' को विलक्षण सिद्ध | करती है। 
वे 'सत' या सत्ता को नित्य मानते हैं। वाचक उमास्वाति ने भी 
सत्‌' को कहा तो नित्य, किन्तु उन्होंने 'नित्य” की व्याख्या ही ऐसी की 
है, जिससे एकान्तवाद के विष से नित्य ऐसा सत्‌ मुक्त हो और 
अखण्डित रह सके । नित्य का लक्षण उमास्वाति ने किया हैँ कि-- 
“तद॒भावाव्ययं नित्यमु ै” ५. ३० । और इसकी व्याख्या की कि--यत्‌ सतो 
भावाज्न व्येति न व्येष्यति तन्नित्यर्त्‌ ।” अर्थात्‌ उत्पाद और व्यय के होते हुए 
भी जो सद्गप मिटकर असत्‌ नहीं हो जाता, वह नित्य है । पर्यायें बदल 
जाने पर भी यदि उसमें सत्‌ प्रत्यय होता है, तो वह नित्य ही है, अनित्य 
नहीं । एक ही सत्‌ उत्पादव्यय के कारण अस्थिर और भ्रौव्य के कारण 


“ “घर्मादीनि सन्ति इति फर्थ गृह ने ? इति। श्रत्नोच्यते लक्षणतः । फिम्च सतो' 
लक्षणमिति ? अ्रन्नोच्यते-'उत्पादव्ययश्नौव्ययुक्त' सत्‌' ।” तत्वार्थ भा० ५. २६ । सर्वार्थ- 
सिद्धि में तथा इलोकवातिक में सद प्रव्यलक्षणम्‌' ऐसा पृथक सुत्र भी है-५.२६॥ 

६ तुलना करो “पस्प गुणान्तरेषु श्रपि प्रादुर्भवत्सु तत्वेन विहन्यते तदु द्रव्यम्‌ ॥ कि. 
पुनस्तत्त्वम्‌” ? तद॒भावस्तस्वम्‌ पातंजलमहाभाष्य ५.१.११६॥। 


२१०. आगम-धुग का जेन-दर्शव 


स्थिर ऐसे परस्पर विरोधी धर्मों की भूमि कैसे हो सकता है ? इस विरोध 
का परिहार भी वाचक उमास्वात्ति ने “अपितानपितसिद्ध :।” (५. ३१.) 
सूत्र से किया है और उसकी व्याख्या में आगमोक्त पू्वश्रतिपादित 
सप्तभंगी का निरूपण किया हैं। सप्तभंगी का वही आगमोक्त पुराना 
रूप प्राय: उत्हों शब्दों में भाष्य में उद्धत हुआ हैं । जेसा आगम में वचन- 
भेद को भंगों की योजना में महत्त्व दिया गया है, वेसा वाचक उमास्वाति 
ने भी किया हूँ। अवक्तव्य भंग का स्थान तीसरा है । प्रथम के तीन 
भंगों की योजना दिखाकर शोष विकल्पों को शब्दतः उद्धृत नहीं किया, 
किन्तु प्रसिद्धि के कारण विस्तार करना उन्होंने उचित न समभकरे-- 
'देशादेशेन विकल्पयितव्यमु ऐसा आदेश दे दिया हूँ । 


वबाचक उमास्वाति ने सत्‌ के चार भेद बताए हैं---१. द्रव्यास्तिक, 
२. मातृकापदास्तिक, ३. उत्पन्नास्तिक, और ४. पर्यायास्तिक । सत्त्‌ का 
ऐसा विभाग अन्यत्र देखा नहीं जाता, इन चार भेदों का विशेष विवरण 
वाचक उमास्वाति ने नहीं किया । टीकाकार ने व्याख्या में मतभेदों का 
निर्देश किया है । प्रथम के दो भेद द्रव्यनयाश्रित हैं और अन्तिम दो 
पर्यायनयाश्वित हैं। द्रव्यास्तिक से परमसंग्रहविषयभृत सत्‌ द्रव्य और 
मातृकापदास्तिक से सत्‌ द्वव्प के व्यवह्ारनयाश्रित धर्मास्तिकायआदि 
द्रव्य और उनके भेद-अ्रभेद अभिप्नेत हैं। प्रत्येक क्षण में नवनवोत्पन्न 
वस्तु का रूप उत्पन्नास्तिक से और प्रत्येक क्षण में होने वाला विनाश 
या भेद पर्यायास्तिक से अभिषरेत हैँ । 


द्रव्य, पर्याय और गुण का लक्षण : 


जैन आगमों में सत्‌ के लिए द्रव्य शब्द का प्रयोग आता हैँ । 
किन्तु द्वव्य शब्द के अनेक अर्थ प्रचलित थे" । अतएव स्पष्ट शब्दों में 
जैन संमत द्रव्य का लक्षण भी करता आवश्यक था। उत्तराध्ययन में 
मोक्षमार्गाध्ययन (२८) हैं । उसमें ज्ञान के विषयभूत द्रव्य, गुण और 





7 प्रमाणमी० भावा० पूृ० एड? 
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पर्याय ये तीन पदार्थ बताए गए हैं (गा० ५) अन्यत्र भी ये ही तीन 
पदार्थ गिनाए हैं: । किन्तु द्रव्य के लक्षण में केवल गुण को ही स्थान 
मिला हँँ--“गुणाणमासओ दव्वं” ( गा० ६ )। वाचक ने गुण और 
, पर्याय दोनों को द्रव्य लक्षण में स्थान दिया हे--भगुणपर्यायवद द्रव्यघ्ु - 
(५.३७) । वाचक के इस लक्षण में आगमाश्रय तो स्पष्ट है ही, किन्तु 
शाब्दिक रचना में वेशेषिक के “क्रियागुणबत्‌” (१.१.१५) इत्यादि द्वव्य- 
लक्षण का प्रभाव भी स्पष्ट है । 


गुण का लक्षण उत्तराध्ययन में किया गया है कि “एगदव्वस्सिया 
गुणा” (२८.६) । किल्तु वेशेषिक सूत्र में “दव्याश्रव्यगुणवान्‌” (१.१:१६) 
इत्यादि हैँ । वाचक अपनी आगमिक परम्परा का अवलम्बन लेते हुए 
भी वेशेषिक सूत्र का उपयोग करके गुण का लक्षण करते हैं कि “द्रव्या- 
श्रया निर्युणाः युणाः ४” (५.४०) । 

यहाँ एक विशेष बात का ध्यान रखना जरूरी हैँ । यद्यपि जैन 
आगमिक परम्परा का अवलम्बन लेकर ही वाचक ने वेशेषिक सूत्रों का 
उपयोग किया है, तथापि अपनी परम्परा की दृष्टि से उनका द्रव्य और 
गुण का लक्षण जितना निर्दोष और पूर्ण है, उतना स्वयं वेशेषिक का 
भी नहीं हैं ।' 

बौद्धों के मत से पर्याय या गुण ही सत्‌ माना जाता हैँ और 
बेदान्त के मत से पर्बायवियुक्त द्रव्य ही सत्‌ माना जाता हें । इन्हीं दोनों 
मतों का निरास वाचक के द्रव्य और गुण लक्षणों में स्पष्ट है । 


उत्तराध्ययन में पर्याय का लक्षण है--“लक्ख्णं पज्जवा्ण तु उभश्रो 
प्रस्सिया भवे /” (२८.६) उभयपद का टीकाकार ने जैनपरम्परा के _ 
हां को पकड़ करके द्रव्य और गुण अर्थ करके कहा है, कि द्रव्य और 
गृणाश्रित जो हो, वह पर्याय है । किन्तु स्वयं मूलक्ार ने जो पर्याय के 
विषय में.आगे चलकर यह गाथा कही हे-- 





« “पे किते तिनामे दव्वणामे, गुणणामे, पज्जवणासे ।” श्रनुयोग सु० १२४॥। 
५ देखो, पैशेषिक-उपस्कार १.१-१४,१६ 


* २१९५ आशगस-युग का जेन-दशेन 


एकत्तं च पुहुत्तं च संता संठाणमेव च । 
संजोगा य विभागा य पज्जावाण्ण तु लक्खणं ॥ 


उससे 'यह प्रतीत होता है, कि मुलकार को उभयपद से दो या 
अधिक द्रव्य अभिप्रेत हैं । इसका मूल गुणों को एकद्रव्याश्चित और अनेक 
द्रव्याश्चित ऐसे दो प्रकारों में विभक्त करने वाली किसी प्राचीन 
परम्परा में हो, तो आइचये नहीं | वेशेषिक परम्परा में भी गुणों का ऐसा 
विभाजन देखा जाता है---संयोगविभागद्वित्वह्रिप्ृरथक्त्वादयोध्नेकाशिता: ४” 
प्रशस्त० गुणनिरूपण | 


पर्याय का उक्त आगमिक लक्षण सभी प्रकार के पर्यायों को व्याप्त 

नहीं करता । किन्तु इतना ही सूचित करता है, कि उभय द्रव्याश्वित को 
गुण कहा नहीं जाता, उसे तो पर्याय कहना चाहिए। अतएवं वाचक से 

पर्याय का निर्दोष लक्षण करने का यत्तन किया है। वाचक के “भावान्तरं 

संज्ञान्तरं च पर्यावः ।” (५.२७) इस वाक्य में पर्याय के स्वरूप का निर्देश 

अर्थ और व्यंजन--शव्द दोनों दृष्टियों से हुआ है। किल्तु पर्याय का 

लक्षण तो उन्होंने किया है कि” “तद॒भावः परिणाम: । (५.४१) यहाँ 
पर्याय के लिए परिणाम शब्द का प्रयोग साभिप्राय है । 


मैं पहले यह तो बता आया हूँ, कि आममों में पर्याय के लिए 
परिणाम शब्द का प्रयोग हुआ है। सांख्य और योगदर्शन में भी परिणाम 
शब्द पर्याय अथ्थे में ही प्रसिद्ध है। अतएवं वाचक ने उसी शब्द को 
लेकर पर्याय का लक्षण ग्रथित किया है, और उसकी व्याख्या में कहा है 
कि, “धमदिनां ढ्रव्याणां यथोक्तानां च गुणानां स्वभावः स्वतत्त्वं परिणामः” अर्थात्‌ 
धममं आदि ह्रव्य और ग्रुण जिस-जिसस्वभाव में हो जिस-जिस रूप में 


आत्मलाभ प्राप्त करते हों, उनका वह स्वभाव या स्वरूप परिणाम है, 
पर्याय है । 





7 (कः पुनरसो पर्याय: इत्याह-तदसावः परिणामः ।” तस्वार्थइलो० घु० ४४० ॥ 
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परिणामों को वाचक ने आदिमान्‌ और अनादि ऐसे दो भेदों में 
विभक्त किया है” | प्रत्येक द्रव्य में दोनों प्रकार के परिणाम होते हैं । 
जैसे जीव में जीवत्व, द्रव्यत्व, इत्यादि अनादि परिणाम हैं और योग 
और उपयोग आदिमान्‌ परिणाम हैं। उनका यह विश्लेषण जैनागम 
और इत्तर देन के मामिक अभ्यास का फल है। 


ग्रुण ओर पर्याय से द्रव्य वियुक्त नहीं: 


वाचक उमास्वातिकृत द्रव्य के लक्षण से यह तो फलित हो ही 
जाता है, कि गुण और पर्याय से रहित ऐसा कोई द्रव्य हो नहीं सकता | 
इस बात को उन्होंने अन्यत्र स्पष्ट शब्दों में कहा भी है-्रव्यजीब इति 
गुणपर्यायवियुक्तः प्रज्ञास्थापितो5तादिपारिणामिफशावंयुक्तो जीव इति । तत्त्वाथे-भाष्य 
१४५ | गुण और पर्याय से वस्तुतः पृथक ऐसा द्रव्य नहीं होता, किन्तु प्रज्ञा 
से उसकी कल्पना की जा सकती है। गुण और पर्याय की विवक्षा न 
करके द्रव्य को गुण और पर्याय से पृथक्‌ समझा जा सकता है, पर 
वस्तुत: पृथक नहीं किया जा सकता । वेशेषिक परिभाषा में कहना हो, 
तो द्रव्य और गुण-पर्याय अयुतसिद्ध हैं । 

गुण-पर्याय से रहित ऐसे द्रव्य की अनुपलब्धि के कथन से यह 
तो स्पष्ट नहीं होता है, कि द्रव्य से रहित गूण-पर्याय उपलब्ध हो सकते 
हैं या नहीं । इसका स्पष्टीकरण बाद के आचार्यों ने किया है**। 


कालद्रद््य ६ 
जैन आगमों में द्रव्य वर्णन प्रसंग में कालद्रव्य को पृथक्‌ गिनाया 
गया है”, और उसे जीवाजीवात्मक भी कहा है । इससे आगमकाल से 


११ तस्वार्थ ० ५.४२. से । 

"३ चौथा क्मंग्रन्य पृ० १५७ । 

१३ भगवती २.१०.१२० ।११.११.४२४॥ १३.४-४४८२,४८३ ।२५.४। हृत्यादि । 
प्राज्ञापना पद १। उत्तरा २८.१० । 

१ स्थानांग सूत्र ६५ । जीवाभिग्म । ४ “किसम्यिं भंते |! लोएतति पठुस्चह ? 
शोयसा, पंचत्थिकाया ।” भगवती १३५.४०४८१॥। पंचास्टिकाय गा० ३.। तत्त्वाथ॑ 
भा० ३०६. । 
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ही काल को स्वतन्त्र द्रव्य मानने न मानने की दो परम्पराएँ थीं, यह 
स्पष्ट है। वाचक उमास्वाति कालइच इत्येकें (५.३८) सूत्र से यह 
सूचित करते हैं, कि वे काल को पृथक्‌ द्रव्य मानने के पक्षपाती नहीं थे । 
काल को पृथक नहीं मानने का पक्ष प्राचीन मालूम होता है, क्योंकि _ 
लोक क्‍या है ? इस प्रश्न का उत्तर इवेताम्वर एवं दिगम्वर दोनों के मत 
से एक ही है कि लोक पंचास्तिकायमय है” । कहीं यह उत्तर नहीं देखा 
गया, कि लोक पषड़द्रव्यात्मक है” । अतएवं मानना पड़ता है, कि जैन- 
दर्शन में काल को पृथक मानने की परम्परा उतनी प्राचीन नहीं । यही 
कारण है, कि र्वेताम्बर और दिगम्बर दोनों में काल के स्वरूप के विपय , 
में मतभेद भी देखा जाता है। 
उत्तराध्ययन्त में काल का लक्षण है “वत्तणालक्खणो कालो” 
(२८-१०) । किन्तु वाचक ने काल के विषय में कहा है कि “बतेना 
परिणामः क्रिया परत्वापरत्वे च कालस्थ” (५.२२) । वाचक का यह कथन 
वेशेषिक सूत्र से* प्रभावित है । 
पुद्गल-द्रव्य : 
आगम में पुदूगलास्तिकाय का लक्षण 'ग्रहण” किया गया है-- 
“गहणलक्खणे ण॑ पोग्गलत्थिकाए” (भगवती--१३.४.४८१) ।“गुणओ गहणगुणे” 
(भगवती-२.१०.११७ । स्थानांग सू० ४४१) इस सूत्र से यह फलित 
होता है, कि वस्तु का अव्यभिचारी-सहभावी ग्रुण ही आगमकार को 
लक्षण रूप से इष्ट था। केवल पुदूगल के विषय में ही नहीं,' किन्तु 


१5 इसमें एक ही श्रपवाद उत्तराध्ययत्त का है २८५.७.। किन्तु इसका स्पष्टीकरण यही 
है कि वहाँ छह द्रव्य मानकर वर्णन किया है। श्रतएवं उस वर्णन के साथ संगति रखने 
के लिए लोक को छह द्रव्यरूप कहा है। श्रन्यत्न द्रव्य मानने वालों ने भी लोक को' 
पंचास्तिकायमय ही कहा है। जैसे आचाय॑ कुन्वकुन्द षड़ब्र्यवादी होते हुए भी लोक 
को जब पंचास्तिकायमय ही कहते हैं, तब उस परम्परा की प्राचीनता स्पष्ट हो 
जातो है । 

१5 ज्वोथा-कर्मग्रन्य पू० १५५८ । 

3४ दशे०२.२.६. 

५८ प्रज्ापना पद १ । भगवती ७.१०,३०४०. । अनुधोग० सु० १४४ । 
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जीवआदि विषय में भी जो उनके उपयोगआदि गुण हैं, उन्हीं का लक्षणरूप 
से भगवती में निर्देश है, इससे यही फलित होता है, कि आगमकाल में 
गुण ही लक्षण समझा जाता रहा । 


ग्रहण का अर्थ क्‍या है, यह भी भगवती के निम्न सूत्र से स्पष्ट 
होता है- 


/पोग्गलत्यिकाए ण॑ जीवाणं प्रोरालिय-बेउव्विय-भाहारए तेयाकस्मए सोइ दिय- 
चक्खिंदिय-घाणिदिय--जिव्भिदिय-फार्सिदिय--मणजोग-वयजोग-फायजोग--श्राणापाणु्ण च 
गहणं पवत्तति गहणलक्खणे ण॑ पोग्गलत्यिकाए” भगवती १३.४.४८१। 


जीव अपने शरीर, इन्द्रिय, योग और श्वासोच्छवास रूप से 
पुदूगलों का ग्रहण करता है, क्योंकि पुदूगल का लक्षण ही ग्रहण है। 
फलित यह होता है, कि पुदूगल में जीव के साथ सम्बन्ध होने की 
योग्यता का प्रतिपादन उसके सामान्य लक्षण ग्रहण अर्थात्‌ सम्बन्ध 
योग्यता के आधार पर किया गया है । तात्पयं इतना ही जान पड़ता है 
कि जो वंधयोग्य है, वह पुदगल है। इस प्रकार पुदुगनों में परस्पर 
और जीव के साथ बद्ध होने की शक्ति का प्रतिपादन ग्रहण शब्द से 
किया गया है। 


इस व्याख्या से पुदुगल का स्वृरूप-त्रोध स्पष्ट रूप से नहीं 
होता । उत्तराध्ययन में उसकी जो दूसरी व्याख्या (२८.१२) की गई 
है, वह स्वरूपबोधक हैँ- 


"सहन्धयारउज्जोओं पहा छायातवेइ चा। 
वण्णरसगन्धफासा पुम्गलाणं तु लवखणं ॥”  .. 


दर्शनान्तर में शब्दआदि को गुण और द्रव्य मानने की भिन्न 
भिन्न कल्पनाएँ प्रचलित हैं | इसके स्थान में उक्त सूत्र में शब्दभादि का 
समावेश पुदुगल द्रव्य में करने की सूचना की हैँ और पुदुगल 
द्रव्य की व्याख्या भी की है, कि जो वर्ण आदि युक्त है, सो पुदूगल । 

वाचक के सामने आगमोक्त द्रव्यों का निम्त वर्गकिरण ही था 


२१६. आगमस-युग का जैन-दर्शन 





द्र्व्य 
| 
गिल की मी  प तु 0 0 आन 
जीव अब 
| | 
अरूपी रस्पी 
१. धर्मास्तिकाय | १. पुदूगल 
२. अघर्मास्तिकाय 


३. आकाज्यास्तिकाय 
४. अद्धासमय (काल) 


इसके अनुप्तार पुदूगल के अलावा कोई द्रव्य” रूपी नहीं है । अत्त- 
एवं मुख्य रूप से पुद्यल का लक्षण वाचक ने किया कि “स्पर्शरसगन्धवर्ण- 
बच्तः पुद्गला: ।/ (५.२३ )। तथा ' शब्द-वन्ध-सोक्ष्म्य-स्थौ्य-उंस्थान-नेद-तमइछाया 
तपोद्योत्वन्तत्तच ।” (५.२४) इस सूत्र में वन्धचआदि अनेक नये पदों का भी 
समावेश करके उत्तराध्ययन के लक्षण की विश्ेप पूर्ति की । 


पुदूगल के विषय में पृथक्‌ दो सूत्रों की क्यों आवश्यकता है?. 
इसका स्पष्टीकरण करते हुए वाचक ने जो कहा हैं, उससे उनकी दाशें- 
निक विश्लेषण शक्ति का पता हमें लगता हुँ ।उन्होंने कहा हैं कि-- 


“स्पर्शादय: परमाणुषु स्कन्धघेषु च परिणामजा एवं भवन्ति। 
शब्दादयरच स्कन्धेष्वेद भवन्ति अनेकनिमित्ताइच इत्यत: पृथक्करणम्‌” 
तत्त्वाथभाष्य ५-२ । ॥ 

“परन्तु द्वव्यों का साधम्यं - वेधम्ये बताते समय उन्होंने जो 
“ऋूपिणः पुद्गला:” (५.४) कहा हूँ, वही वस्तुतः पुद्गल का सर्वसंक्षिप्त 
लक्षण हैँ और दूसरे द्वव्यों से पुद्गल का वेधम्य भी प्रतिपादित 
करता है । द 
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“हूपिणः पुदुगला:” में रूप शब्द का क्या अ्रथ है ? इसका उत्तर- 
“रूप सूर्तिः सृत्याश्रयाइच स्पर्शादय इति ।” (तत्त्वार्थ भा० ५.३) इस 
वाक्य से मिल जाता है । रूप शब्द का यह अथ्थ, बौद्ध धर्म प्रसिद्ध नाम- 
रूपगत रूप" शब्द के अर्थ से मिलता है। 


वेशेषिक मन को मूर्ते मानकर भी रूप आदि से रहित मानते हैं । 
उसका निरास 'रूप॑ मूर्ति: कहने से हो जाता है । 


इन्द्रिय-निरूपण : 

वाचक ने इन्द्रियों के निरूपण में कहा है कि इन्द्रियाँ पाँच ही हैं। 
पाँच संख्याका ग्रहण करके उन्होंने नेयायिकों के षडिन्द्रियवाद और सांख्यों 
के एकादशेन्द्रियवाद तथा बौद्ों के ज्ञानेन्द्रियवाद का निरास किया है। 
अमुत्ते द्रव्यों की एकन्नावगाहना : 

एक ही प्रदेश में धर्मादि सभी द्वव्यों का अस्तित्व कैसे हो सकता 
है ? यह प्रश्न आगमों में चचित देखा गया | पर वाचक ने इसका उत्तर 


दिया है, कि धर्म-अधर्म आकाश और जीव की परस्पर में वृत्ति और 
पुद्गल में उन सभी की वृत्ति का कोई विरोध नहीं, क्योंकि वे अमूत हैं। 


ऊपर वर्णित तथा अन्य अनेक विषयों में वाचक उमास्वाति ने 
अपने दाशनिक पाण्डित्य का प्रदर्शन किया है । जैसे जीव की नाना 
प्रकार की शरीरावगहना की सिद्धि, (५.१६), अपवर्त्य और अनपचर्त्यं 
आयुषों की योगदर्शन भाष्य का अवलम्बन करके सिद्धि (२.५२) | 


प्रमाण-निरूपण : 
इस बात की चर्चा मैंने पहले को है, कि आगम काल में स्वतन्त्र 
जैनदृष्टि से प्रमाण की चर्चा नहीं हुई है| अचुयोगद्वार में ज्ञान को 
प्रमाण कह कर भी स्पष्ट रूप से जैनागम में प्रसिद्ध पाँच ज्ञानों को प्रमाण 
नहीं कहा है । इतना हो नहीं, वल्कि जेनदृष्टि से ज्ञान के प्रत्यक्ष और 
२० /चत्तारि च॑ महाभृतानि चतुन्न व महाभृतानं उपादाय रुप ति दुविधस्पेतं 
रुपं एकादसविधेन संगह-गच्छति ।” श्रभिधस्मत्यसंगह ६.१ से । 


२१८ झागम-धुग का जैन-दर्शन 


परोक्ष ऐसे दो प्रकार होने पर भी उनका वर्णन न करके दर्शनान्तर करे 
अनुसार प्रमाण के तीन या चार प्रकार बताए गए हैं। अतएव स्वतन्त्र 
जैन दृष्टि से प्रमाण की चर्चा की आवश्यकता रही | इसकी पूर्ति वाचक : 
ने की है। वाचक ने समन्वय कर दिया, कि मत्यादि पाँच ज्ञान ही 
प्रमाण है । 
प्रत्यक्ष-परोक्ष : । 

मत्यादि पाँचों ज्ञानों का नामोल्लेख करके वाचक ने कहा हैं कि 
ये ही पाँच ज्ञान प्रत्यक्ष और परोक्ष ऐसे दो प्रमाणों में विभक्त है**। 
स्पष्ट है, कि वाचक ने ज्ञान के आगम प्रसिद्ध प्रत्यक्ष और परोक्ष दो भेद 
को लक्ष्य करके ही प्रमाण के दो भेद किए हैं । उन्होंने देखा कि जैन 
आगमों में जब ज्ञान के दो प्रकार ही सिद्ध हैं, तव प्रमाण के भी दो 
प्रकार ही करना उचित है। अतएवं उन्होंने अनुयोग और स्थानांग 
गत प्रमाण के चार या तीन भेद, जो कि लोकानुसारी हैं, उन्हें छोड़ ही 
दिया । ऐसा करने से ही स्वतन्त्र जैनदृष्टि से प्रमाण और पंच ज्ञान 
का सम्पूर्ण समन्वय सिद्ध हो जाता है और जैन आयमों के अंनुकूल 
प्रमाण-व्यवस्था भी बन जाती है। 

वाचक उमास्वाति लौकिक परंपरा को अपनी आगमिक मौलिक 
परंपरा के जितना महत्व देना चाहते न थे, और दाशंनिक जगत में 
जेन आगमिक परंपरा का स्वातंत्र्य भी दिखाना चाहते थे। यही कारण 
है, कि अनुयोगद्वार में जो लोकानुसरण करके इन्द्रिय प्रत्यक्ष रूप आंशिक- 
मतिज्ञान को प्रत्यक्ष प्रमाण कहा है, उसे उन्होंने अमान्य रखा । इतना ही 
नहीं, किन्तु नन्‍्दी में जो इन्द्रियजमति को प्रत्यक्ष ज्ञान कहा है, उसे भी 
अमान्य रखा और प्रत्यक्ष-परोक्ष की प्राचीन मौलिक आगमिक व्यवस्था 
का अनुसरण करके कह दिया कि मति और श्रुत ज्ञान परोक्ष प्रमाण हैं 
और अवधि, मन:पर्यय और केवल प्रत्यक्ष प्रमाण हैं ।२3 


२९ “सतिश्रुतावधिमनःपर्यायकेवलानि ज्ञानस्‌ ॥६॥ तत्‌ प्रमाणे ॥१० ॥ 
तत्त्वायें० १०। ' 


२३ “श्राद्ये परोक्षम्‌ । प्रत्यक्षमत्यत्‌ ।” तत्त्वार्थ १.१०,११। 
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बाद के जैन दाशनिकों ने इस विषय में वाचक उमास्वाति का 
अनुसरण नहीं किया, बल्कि लोकानुसरण करके इन्द्रिय प्रत्यक्ष को 
सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष माना है । 


प्रमाण संख्यान्तर का विचार : हे 

जब वाचक ने प्रमाण के दो भेद किए, तब प्रइत होना स्वाभाविक 
है कि जैतागम में जो प्रत्यक्षादि चार प्रमाण माने गए हैं, उसका क्या 
स्पष्टीकरण है ? तथा दूसरों ने जो अनुमान, उपमान, आगम, अर्थापत्ति, 
संभव और अभाव प्रमाण माने हैं, उनका इन दो प्रमाणों के साथ 
क्या मेले है ? ु 

उन्होंने उसका उत्तर दिया कि आगमों में प्रमाण के जो चार भेद 

किए गए हैं, वे नयवादान्तर से हैं** तथा दशेनान्तर में जो अनुमानादि 
प्रमाण माने जाते हैं, उनका समावेश मतिश्रुतरूप परोक्ष प्रमाण में 
करना चाहिए। क्योंकि उन सभी में इन्द्रियार्थसन्निकरषरूप निमित्त 
उपस्थित हैं*०। 

इस उत्तर से उनको संपूर्ण संतोष नहीं हुआ, क्योंकि मिथ्याग्रह 
होने के कारण जैनेत्तर दाशनिकों का ज्ञान आगमिक परिभाषा के अनुसार 
अज्ञान ही कहा जाता है। अज्ञान तो अप्रमाण है। अतएव उन्होंने इस 
आगमिक दृष्टि को सामने रख कर एक दूसरा भी उत्तर दिया कि 
दरशंनात्तर संमत अनुमानादि अप्रमाण ही हैं। । 


उपर्युक्त दो विरोधी मन्तव्य प्रकट करने से उनके सामने ऐसा 
प्रदन आया, कि दशेनान्‍्तरीय चार प्रमाणों को नयवाद से प्रमाण-कोटि में 
गिनते हो और दर्शनान्‍्तरीय सभी अनुस्तानादि प्रमाणों को मति श्रुत में 
समाविष्ट करते हो, इसका क्या समाधान है * हा 


२४ तत्त्वाथें० भा० १.६। 

२० तत्वार्थ भा० १.१२ ॥ 

२६ «्रप्रमाणान्येव वा । कुतः ? सिथ्यादर्धान-परिग्रहात्‌ विपरोतोपदेशाउच ॥ 
मिच्यावुष्टेंहि मतिश्रुतावधयों नियतमज्ञानमेवेति ।” तत्त्वार्थ भा० १.१२॥। 
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इसका उत्तर यों दिया है--शब्दनय के अभिप्राय से ज्ञान--अज्ञान 
का विंभाग ही नहीं | सभी साकार उपयोग ज्ञान ही हैं। शब्दनय श्रुत 
और केवल इस दो ज्ञानों को ही मानता है। बाकी के सब ज्ञानों को 
श्रुत का उपग्राहक्‌ मानकर उनका पृथक्‌ परिगणन नहीं करता | इंसी 
दृष्टि से आगम में प्रत्यक्षादि चार को प्रमाण कहा गया है और इसी दृष्टि 
से अनुमानादि का अन्तर्भाव मति श्रृत में किया गया है* | प्रमाण और 
अग्रमाण का विभाग नेगम, संग्रह और व्यवहार नय के अवलम्बन से होता 
है, क्योंकि इन तीनों नयों के मत से ज्ञान और अज्ञान दोनों का पृथक्‌ 
अस्तित्व माना गया है । 


असाण का लक्षण : 


वाचक के मत. से सम्यग्ज्ञान ही प्रमाण का लक्षण है । सम्यग्शब्द 
की व्याख्या में उन्होंने कहा है, कि जो प्रशस्त अव्यभिचारी या संगत 
हो, वह सम्यग्‌ है? । इस लक्षण में नेयायिकों के प्रत्यक्ष लक्षणगत 
अव्यभिचारिविशेषण और उसी को स्पष्ट करने वाला संगत विशेषण 
जो आगे जाकर वाधविवर्जित या अविसंवाद रूप से प्रसिंद्ध हुआ, आए 
हैं, किन्तु उसमें 'स्वपरव्यवसाय” ने स्थान नहीं पाया है । वाचक ने 
कार्मण शरोर को स्व और अन्य दरीरों की उत्पत्ति में कारण सिद्ध करने 
के लिए आदित्य की स्वपरप्रकाशकता का दृष्टान्त दिया है” | किन्तु 
उसी दृष्टान्त के बल से ज्ञान को स्वपरप्रकाशकता की सिद्धि, जसे 
आगे के आचार्यों ने की है, उन्होंने नहीं की । 


ज्ञानों का सहमाव और व्यापार : 


वाचक उमास्वाति ने आगमों का अवलम्बन लेकर ज्ञानों के 
सहभाव का विचार किया है (१,३१) । उस प्रसंग में एक प्रइत उठाया , 


२० द्वत्वार्थ भा० १.३५। 
२६ तत्वाथं भा० १.३५ । 
२१ त़्त्वाथें भा० १.१। 

3० क़्त्वार्य भा० २.४६ । 
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है, कि केवलज्ञान के समय अन्य चार ज्ञान होते हैं, कि नहीं ? इस विषय 
को लेकर आचार्यो में मतभेद था। कुछ आचार्यो का कहना था कि 
केवलज्ञान के होने पर मत्यादि का अभाव नहीं हो जाता, किन्तु अभिभव 
ही जाता है, जैसे सूय के उदय से चन्द्र नक्षत्रादि का अभिभव हो जाता 
है । इस मत को अमान्य करके वाचक ने कह दिया है कि--'क्षयोपशम- 
जानि चत्वारि ज्ञानानि पुर्वाणि, क्षयादेव फेवलम्‌ । तस्मान्न केवलिनः 
शेषाणि ज्ञानानि भवन्ति । ततत्वार्थ भाष्य १,३१॥ उनके इस अभिषप्राय 
को आगे के सभी जैन दाशनिकों ने मान्य रखा है । 

एकाधिक ज्ञानों का व्यापार एक साथ हो सकता है कि नहीं? इस 
प्रश्न का उत्तर दिया है, कि प्रथम के मत्यादि चार ज्ञानों का व्यापार 
(उपयोग) क्रमशः होता है। किन्तु केवल ज्ञान और केवल दशेन का 
व्यापार युगपत्‌ हीं होता है” । इस विषय को लेकर जैन दाशनिकों में 
काफी मतभेद हो गया है? । 


सति-श्रुत का विवेक : 

नन्‍्दीसूत्रकार का अभिप्राय है कि मति और श्रुत अन्योन्यानुगत- 
अविभाज्य हैं अर्थात्‌ जहाँ मतिज्ञान होता है, वहाँ श्रुतज्ञान, और जहाँ 
श्रुतज्ञान होता है, वहाँ मतिज्ञान होता ही है? । ननन्‍्दीकार ने किसी 
आचायें का मत उद्धृत किया है कि--“सइ पुन्व॑ जेण सुयं न मई सुय- 
पुव्चिया” (सु० २४) अर्थात्‌ श्रुत ज्ञान तो मतिपूर्वक है, किन्तु मति 
श्रुतपृवंक नहीं । अतएवं मति और श्रुत का भेद होना चाहिए । मति 
और श्रुतज्ञान की इस भेद-रेखा को” मानकर वाचक ने उसे और भी 
स्पप्ट किया कि--तत्पन्नाविनष्ठार्थग्राहक॑ सांप्रतकालविषयं सतिज्ञान 
श्रुतज्ञानं तु त्रिकालविषयम्‌. उत्पन्नविनष्टानुत्पन्नार्थग्राहक्सिति ।॥” त्तत्त्वार्थ 
भाष्य १,२० । इसी भेदरेखा को आचारय,जिनभद्व ने और भी पुष्ट किया है । 


3१ ज्त्वार्थ भा० १.३१ ॥ 

38 ज्ञानबिच्दु- परिचय पृ० ५४ | 

33 जन्दी सूत्र २४। 

3४ भजन मतिपुवंध” तत्त्वार्थ १.२० । तत्त्वायं्ा०१.३१ । 
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, सतिज्ञान के भेद : 
आगमों में मतिज्ञान को अवग्रह्दि चार भेदों में या श्रुतनि- 
श्रितादि दो भेदों में विभक्त किया गया है । तदनन्तर प्रभेदों की संख्या 
दी गई है। किन्तु वाचक ने मतिज्ञान के भेदों का क्रम कुछ बदल दिया 
“है (१,९१४ से) । मतिज्ञान के मौलिक भेदों को साधन भेद से वाचक ने 
विभक्त किया है। उनका क्रम निम्न प्रकार से है। एक बात का ध्यान 
रहे, कि इसमें स्थानांग और नन्‍्दीगत अ्रश्नुतनिःसुत और  श्रुतनिःसृत 
ऐसे भेदों को स्थान नहीं मिला, किन्तु उस प्राचीन परम्परा का अनुसरण 
है, जिसमें मतिज्ञान के ऐसे भेद नहीं थे । दुसरा इस बात का भी ध्यान 
रखना आवश्यक है कि नन्‍्दी आदि शास्त्रों में भ्रवग्रहादि के बद्धादि 
प्रकार नहीं गिनाए हैं, जबकि तत्त्वाथथ में वे विद्यमान हैं। स्थानांगसूत्र के 
छठे स्थानक में (सू० ५१०) बह्वादि अवग्रहादि का परिगणन ऋ्रमभेद 
से है”, किन्तु वहाँ तत्त्वाथंगत प्रतिपक्षी भेदों का उल्लेख नहीं । इससे 
पता चलता है, कि ज्ञानों के भेदों में बह्मादि भ्रवग्रहादि के भेद की 
परम्परा प्राचीन नहीं । 


मतिज्ञान के दो भेद : 
१. इन्द्रियनिमित्त 
२. अनिन्द्रियनिमित्त 
मतिज्ञान के चार भेद : 
१. अवग्रह 
२. ईहा 
३. श्रवाय 
४. धारणा 
मतिज्ञान के अ्रद्वाईस भेद : 
इन्द्रियनिमित्तमतिज्ञान के चौबीस भेद : 





स्थानांग का क्रम है--क्षिप्र, बहु, बहुविध, भ्रूव, श्रनिश्चित श्रौर असंदिग्ध 
तत्त्वार्थ का क्रम है-- बहु, बहुविध क्षिप्र, अ्निश्रित, अ्रसंदिग्ध और प्रव। दिगस्वर 


पाठ में श्रसंदिग्घ के स्थान में अनुक्त है । 
हे 
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५ स्पशनेन्द्रियजन्य व्यंजनावग्रह 
अर्थावग्रह, ईहा, अवाय और धारणा 

५ रसनेन्द्रियजन्य के 

भर ध्राणेन्द्रियजन्य कि 

५ श्रोत्रेन्द्रियजन्य सि 

४ चक्षुरिन्द्रियजन्य भ्रर्थावग्रह्मदि 

४ अनिन्द्रियजन्य अर्थावग्रहादि 

मतिज्ञान के एक-सौ अड़सठ भेद : 

उक्त भ्रठाईस भेद के प्रत्येक के १. बहु, २. बहुविध, ३. क्षिप्र, 

४. अनिश्चित, ५. असंदिग्ध और ६. श्रुव ये छह भेद करने से 

२८०२८ ६७- १६४८ भेद होते हैं। 

मतिज्ञान के तीन-सौ छत्तीस भेद : । 

उक्त २८ भेद के प्रत्येक के-१. वहु, २. श्रल्प, ३. बहुविध 

४. अल्पविध, ५. क्षिप्र, ६. श्रक्षिप्र, ७. अनिश्रित, ८. निश्चित, 

९. असंदिग्ध, १०. संदिग्ध, ११. ध्रुव भर १२. अश्चुव ये 

बाहर भेद करने से २८०८ १२०5३३६ होते हैं । 

मतिज्ञान के ३३६ भेद के अतिरिक्त वाचक ने प्रथम १६८ जो 
भेद दिए है, उसमें स्थानांगनिदिष्ट अ्रवग्रह्म दि के प्रतिपक्ष-रहित छही भेद 
मानने की परम्परा कारण हो सकता है ।. अन्यथा वाचक के मत से जब 
श्रवग्रहादि बह्नादि से इतर होते हैं तो १६८ भेद नहीं हो सकते। २८ के 
बाद ३३६ ही को स्थान मिलना चाहिए। 

इससे हम कह सकते हैं, कि प्रथम अ्रवग्रह्मदि के बद्धादि भेद नहीं 
किए जाते थे । जब से किए जाने लगे, केवल छह ही भेदों ने सर्व प्रथम 
स्थान पाया और बाद में १२ भेदों ने । 


अवग्रह्मदि के लक्षण और पर्याय : 


नन्‍्दीसूत्र में मतिज्ञान के अ्रवग्रह्ददि भेदों का लक्षण तो नहीं 
किया गया, किन्तु उनका स्वरूपबोध पर्यायवाचक शब्दों के द्वारा और 
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दृष्टान्त ढ्वारा कराया गया है। वाचक ने अवग्नरह्ददि मतिभेदों का लक्षण 
कर दिया है और पर्यायवाचक शब्द भी दे दिए हैं। ये पर्यायवाचक शब्द 
एक हो न्नर्थ के वोधक हैं, या नाता श्रथ के ? इस विपय को लेकर टीका- 
कारों में विवाद हुआ है । उसका मूल यही मालूम होता है, कि मूलकार 
ते पर्यायों का संग्रह करने में दो वातों का ध्यान रखा है। वे ये हैं-- 
समानाथंक हब्दों का संग्रह करना और सजातीय ज्ञानों का संग्रह करने 
के लिए तद्बाचक शब्दों का संग्रह भी करना । अथे-पर्याय और व्यल्जन- 
पर्याय दोनों का संग्रह किया गया है | 

यहाँ नन्‍दी और उमास्वाति के पर्याय शब्दों का तुलनात्मक 
कोष्ठक देना उपयुक्त होगा-- 


विना ये लोकानामपि न घदते संब्यचहृति:, 

समर्था चेंवार्थानधिगमयितु शब्द-रचना । 

वितण्डा चण्डाली स्पृशति च विवाद-व्यसनितं, 

नमस्तस्मे कस्मेचिदनिशमनेकान्त-सहसे ॥ 
--अनेकान्त-व्यवस्था 


.. २९२५ 
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32००4 दिया ् 
विचार किया है । 
् उपक्रम दा्ि्डडिताचितल गैर नय से धददर 
ऋचुयोग के मुलद्वार उपक्रम, निक्षेप अनुयम और नय ये चार 
ड:5 ०4 दाहॉमिक अल 7 न घ्रस्माण, दस ब्+> पलबजर+ न डर विवेचन < 
हैं” । इनमें से दाह्निक्त दुग में प्ररमाण, चय कौर निक्षेद हो का दिवेचन 
मिलना ५ जा बसलिड सिक्ष बे भरे उसतयीस फिज+ पल नुल ब्ज्त पथ त्रान पाया 
कलता हू । दव धकार निक्षए ने ठ अनुयान के जल दवा य॑ 





शर्ट 


भावष्माण तीन प्रकार का है-मुणप्रमाण 
इज नई 


प्रत्वक्षादि सयप्रमाण संख्याप्रमाग दे अतएद तत्वल देखा 
(प्रत्यक्षादि ), चयप्रमाण आऋर झउच्चाप्रद्यण | अतेएद तत्त्वतः देख 
इझ्लाला अरे तत्व और प्रमाण पे पअकति एक लू धघ्रमाण चअरफिडा उपर | 
जाएं, दा उचच आर धउिनातज का अद्चीत्र एक हो हु । जे आर नतर का 
तात्विक भेद नहीं धर | 
त्त 








2222 > 3. 5 जैनचात्तरों ०. 5५ हे व पा्थक्य 
इचसा। चर का लक्ष्य करके जनदञात्तदरा ग्व प्रमाण पद नय का पाथदय मान- 











वादक से भी प्लाणनवेरधिगमः (१-६) इस सृद्ध में प्रमाण से उदय का 
पृथकृउपादान द्दा स्िडपया न 
कंडपादान कथा हु । 





डा 
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क्र 
तत्चार्यन्रा० दोका० १.६१ 
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तय-संख्या : 


तत्त्वार्थ सूत्र के स्वोपज्ञभाप्ण-संमत और तदनुसारोी टीका-संमत 
गठ के आधार पर यह सिद्ध है, कि वाचक ने पाँच मूल नय माने हैं। 
नंगमसग्रहव्यवहारजुसूतशब्दा नया:” (१.३४) । यह ठीक है, कि आगम में 
स्पप्टरूप से पांच नहीं, किन्तु सात मूल नयों का उल्लेख है*र। किन्तु 
अनुयोग में शब्द, समभिरूढ़ और एवंभूत की सामान्य संज्ञा शब्दनय 
दी गई है--/हिप्हं सहनयाणं” (सू० १४५,१५१ ) | अतएवं वाचक ने 
अंतिम तीनों को शब्द सामान्य के अन्तर्गत करके मूल नयों की पांच 
संल्या वतलाई है, सो अनागमिक नहीं । 


दार्शनिकों ने जो नयों के अर्थ-तय और शब्द-नय** ऐसे दो 
विभाग किए हैं, उसका मूल भी इस तरह से आरगम जितना प्राना है 
क्योंकि आगम में जब अंतिम तीनों को शब्द-नय कहा, तब अर्थात्‌ सिद्ध 
हो जाता है, कि प्रारम्भ के चार अर्थ-नय हैं । 


वाचक ने शब्द के तीन भेद किए हैं-सांप्रत, समभिरूढ और 
एवंभूत । प्रतीत होता है, कि शब्द सामान्य से विज्ञेप शब्द तय को 
पृथक्‌ करने के लिए वाचक ने उसका साथंक नाम सांप्रत रखा है। 


चय का लक्षण: 
अनुयोगद्वार सूत्र में नय-विवेचन दो स्थान पर आया है। अनु- 
योग का प्रथम मूल द्वार उपक्रम है। उसके प्रभेद रूप से नय-प्रमाण का 


विवेचन किया गया है, तथा अनुयोग के चतुथ मूलद्वार नय में भी नय- 
वर्णन है । नय-प्रमाण वर्णन तीन दृष्टान्तों द्वारा किया गया है--भ्रस्थक, 


४) टिगम्बर पाठ के अनुसार सूत्र ऐसा है-नंगमसंग्रहव्यवहारजुसूत्रशब्दसस- 
निरूदवम्भूृता नयाः ।” 

४२ झनुयोगद्वार सु० १५६ स्थानांग सू० ५२२ 

*33 चम्ताण न० ७.४४,४५। 
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वसति*४ और प्रदेश (अनुयोग सू० १४८) । किन्तु यहाँ नयों का लक्षण 
नहीं किया गया । मूल नयद्वार के प्रसंग में सूनकार ने नयों का लक्षण 
किया है। सामान्‍्य-नय का नहीं । 

उन लक्षणों में भी अधिकांश नयों के लक्षण निरुक्ति का आश्रय 
लेकर किए गए हैं। सूुत्रकार ने सूत्रों की रचना गद्य में की है, किन्तु 
तयों के लक्षण गाथा में दिए हैं। प्रतीत होता है, कि अनुयोग से भी 
प्राचीन किसी आचार्य ने नय-लक्षण की गाथाओं की रचना की होगी । 
जिनका संग्रह अनुयोग के कर्त्ता ने किया है । 


वाचक ने नय का पदार्थ-निरूपण निरुक्ति और पर्याय का आश्रय 
लेकर किया है-- 
“जीवादीन्‌ पदार्थान्‌ नयन्ति प्राप्तुवन्ति कारयन्ति साधयन्ति निर्व्तयन्ति निर्भास- 
यन्ति उपलस्भयन्ति व्यज्जयन्ति इति नया: ।” (१३५४) 
जीव आदि पदार्थों का जो बोध कराए, वह नय है । 


वाचक ने आगमिक उक्त तीन दृष्टान्तों को छोड़कर घट के 
दृष्टान्त से प्रत्येक नय का स्वरूप स्पष्ट किया है। इत्तना ही नहीं, बल्कि 
आगम में जो नाना पदार्थों में नयावतारणा की गई है, उसमें प्रवेश कराने 
की दृष्टि से जीव, नोजीच, अजीव, नोअजीव इन शब्दों का प्रत्येक नय 
की दृष्टि में क्या अथ है; तथा किस नय की दृष्टि से कितने ज्ञान अज्ञान 
होते हैं, इसका भी निरूपण किया है । 
नूतन चिन्तन : 

नयों के लक्षण में अधिक स्पष्टता और विकास तत्त्वाथ में है, . 
यह तो अनुयोग और तत्त्वाथंगत नयों के लक्षणों की तुलना करने वाले 
से छिपा नहीं रहता । किन्तु वाचक ने नय के विषय में जो विशेष . 
विचार उपस्थित किया, जो संभवतः आगमकाल में नहीं हुआ था, वह 


४४ प्रो० चक्रवर्तो ने स्थाह्मदमंजरीगत (का० २८), निलयन हृष्टान्त का श्र 
किया है-0०५०-०॥॥०४०४ (पंचास्तिकाय.प्रस्तावना पु० ५५) किन्तु उसका 'वसति' से 
'. सतलब है। शोर उसका विवरण जो भझनुयोग में है, उससे स्पष्ठ है कि प्रो० चक्रवर्ती 
का प्रर्थ भ्रान्‍्त है । 
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तो यह है, कि क्या नय वस्तुतः किसी एक तत्त्व के विषय में तन्त्रान्तरीयों 
के नाना मतवाद हैं, या जेनाचार्यो के ही पारस्परिक मतभेद को व्यक्त 
करते हैं४० ? 

इस प्रदन के उत्तर से ही नय का स्वरूप वस्तुतः क्या है, या 
वाचक के समयपयेन्‍त नय-विचार की व्याप्ति कहाँ तक थी ? इसका 


पता लगता है। वाचक ने कहा है, कि नयवाद यह तन्‍त्रान्तरीयों का वाद 
, नहीं है और न जेनाचार्यों का पारस्परिक मतभेद | किन्तु वह तो 
: “जेयस्य तु श्र्थस्याध्यवसायान्तराणि एतानि ।” (१,३५) है। ज्ञेय पदार्थ 
' के नाना अध्यवसाय हैं | एक ही अथ के विपय में भिन्न-भिन्न श्रपेक्षाओं 


से होने वाले नाना प्रकार के निर्णय हैं। ऐसे नाना निर्णय नय-भेद से 


' किस प्रकार होते हैं, इसे दृष्टान्त से वाचक ने स्पष्ट किया है। 


एक ही अर्थ के विषय में ऐसे अनेक विरोधी निर्णय होने पर 


' क्या विप्रतिपत्ति का प्रसंग नहीं होगा ? ऐसा प्रश्त उठाकर अनेकान्तवाद 


के आश्रय से उन्होंने जो उत्तर दिया है, उसी में से विरोध के शमन या 
समन्वय का मार्ग निकल आता है। उनका कहना है, कि एक ही लोक 
को महासामान्य सत्‌ की अपेक्षा से एक; जीव और अजीव के भेद सेः 
दो; द्रव्य गुण और पर्याय के भेद से तीन; चतुरविध दर्शन का विषय 
होने से चार; पांच अस्तिकाय की अपेक्षा से पांच; छह द्वव्यों को 
अपेक्षा से छह कहा जाता है । जिस प्रकार एक ही लोक के_ विषय में 
अपेक्षा भेद से.ऐसे नाना निर्णय होने पर भी विवाद को कोई स्थान नहीं, 
उसी प्रकार नयाश्रित नाना अध्यवसायों में भी विवाद को अवकाश 
नहीं है-- 

“यथैता न विप्रतिपत्तयोष्थ चाध्यवसायस्थानान्तराणि एतानि, 
तद्वन्नयवादा: ।” १,३५॥ 

धर्मास्तिकाय आदि किसी एक तत्त्व के बोध-प्रकार मत्यादि के 


भेद से भिन्न होते हैं। एक ही वस्तु प्रत्यक्षादि चार प्रमाणों के द्वारा 


४५ “कमेते तन्त्रान्तरीया वादिन, श्राहोस्वित्‌ स्वतस्त्रा एवं खोदकपक्षग्राहिणो 
मतिमेदेत विप्रधाविता इति ४”१,३५ । 
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भिन्न-भिन्न प्रकार से जानी जाती है। इसमें यदि विवाद को, अनवकाश 
है, तो नयवाद में भी विवाद नहीं हो सकता है। यह भी वाचक ने 
प्रतिपादन किया है--( १.३५) 


वाचक के इस मन्‍्तव्य की तुलना न्यायभाष्य के निम्न मन्तव्य 
से करना चाहिए । न्यायसूत्रगत--संख्येकान्तासिद्धिः (४. १, ४१) 
की व्याख्या करते समय भाष्यकार ने संख्येकान्तों का निर्देश किया है ' 
और बताया है, कि ये सभी संख्याएँ सच हो सकती हैं, किसी एक संख्या 
का एकान्त युक्त नहीं*-.. अ्रथेमे संख्येकान्ता:ः सर्वमेक॑ सदविशेषात्‌ । 
सर्व हेधा नित्यानित्यभेदात्‌ । सर्व त्रेधा ज्ञाता ज्ञान ज्ञेयमिति । सर्व चतुर्घा . 
प्रमाता प्रमाणं प्रमेय॑ प्रमितिरिति । एवं यथासंभवमन्येंडपि इति ।” 
न्यायभा० ४.१.४२१. । * - 


वाचक के इस स्पष्टीकरण में अनेक नये वादों का बीज है--जंसे 
ज्ञानभेद से अथभेद है या नहीं ? प्रमाण-संप्लव मानना योग्य है, या 
विप्लव ? धर्मभेद से धमिभेद है या नहीं ? -सुनय और दुर्णय का भेद, 
आदि । इन वादों के विषय में बाद के ज॑न दाशंनिकों ने विस्तार से 
चर्चा की है । 


वाचक के कई मन्तव्य ऐसे हैं, जो दिगम्बर और र्वेताम्बर दोनों 
संप्रदायों के अनुकूल नहीं | उनकी चर्चा पण्डित श्री सुखंलालजी ने 
तत्त्वार्थ सूत्र के परिचय में की है । अतएवं उस विषय में यहाँ विस्तार 
करना अनावश्यक है । उन्हीं मन्तव्यों के. आधार पर वाचक की परम्परा 
का निर्णय होता है, कि वे यापनीय थे । उन मन्तव्यों में दाशनिक दृष्टि 
से कोई महत्त्व का नहीं है । अतएव उनका वर्णन करना, यहाँ .प्रस्तुत 


भी नहीं है। 


 “ते,खल्विमे संख्येकान्ता यदि विधेषकारितस्य श्रथमेदविस्तारस्य प्रत्यास्यानेन 
वर्तन्ते, प्रत्यक्षानुमानागमविरोधान्मिथ्यावादा भवन्ति । अ्रथाभ्यनुज्ञानेन वर्तन्ते समान- ' 
धर्मकारितोः्यंसंग्रहों विशेषकारितद्व॒श्रथंभेद इति एवं एकान्तत्वं जहतीति ।” ' 
न्यायभा० ४.१.४३ 
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आजाय॑ कुन्दकुन्द की जेन-दर्शन को देन : 

वाचक उमास्वाति ने जैन आगमिक तत्त्वों का निरूपण संस्कृत 
भाषा में सर्वप्रथम किया है, तो आचार्य कुन्दकुन्द ने आगमिक पदार्थों 
की दाशेनिक दृष्टि से ताकिक चर्चा प्राकृत भाषा में सर्वप्रथम की है, 
ऐसा उपलब्ध साहित्य-सामग्री के आधार पर कहा जा सकता है। 
आचार्य कुन्दकुन्द ने जैन-तत्वों का निरूपण वाचक उमास्वाति की तरह 
मुख्यतः आगम के आधार पर नहीं, किन्तु तत्कालीन दाशनिक विचार- . 
धाराओं के प्रकाश में आगमिक तत्वों को स्पष्ट किया है, इतना ही नहीं, 
किन्तु अन्य दर्शनों के मन्तव्यों का यत्र-तत्र निरास करके जैन मन्‍्तव्यों 
की निर्दोषता और उपादेयता भी सिद्ध की है । 

वाचक उमास्वाति के तत्त्वार्थ की रचना का प्रयोजन मुख्यतः 
संस्कृत भाषा में सूत्र-शली के ग्रन्थ की आवश्यकता की पूर्ति करना था । 
तब आचार्य कुन्दकुन्द के ग्रन्थों की रचना का प्रयोजन कुछ दूसरा ही 
था । उनके सामने तो एक महान्‌ ध्येय था। दिगम्बर संप्रदाय की 
उपलब्ध जैन आगमों के प्रति अरुचि बढ़ती जा रही थी | किन्तु जब 
तक ऐसा ही दूसरा साधन आध्यात्मिक भूख को मिटाने वाला उपस्थित 
न हो, तब तक प्राचीन जैन आगमों का स्वथा त्याग संभव न था। 
आगमों का त्याग अनेक कारणों” से करना आवश्यक हो गया था, किन्तु 
दूसरे प्रबल समर्थ साधन के अभाव में वह पूर्ण रूप से शक्य न था । इसी 
को लक्ष्य में रख कर आचार्य कुन्दकुन्द ने दिगम्बर संप्रदाय की 
आध्यात्मिक भूख की मांग के लिए अपने अनेक ग्रन्थों की प्राकृत भाषा में 
रचना की। यही कारण है, कि आचाये कुन्दकुन्द के विविध ग्रन्थों में ज्ञान, 
दशंन और चारित्र का निरूपण प्राचीन आगमिक शली में और आगमिक 
भाषा में पुनरुक्ति का दोष स्वीकार करके भी विविध प्रकार से हुआ है । 
उनको तो एक-एक विषय का निरूपण करने वाले स्वतन्त्र ग्रन्थ बनाना 
अभिप्रेत था और समग्र विषयों की संक्षिप्त संकलना करने वाले ग्रन्थ 


४० विशेष रूप से धस्त्रधारण, केवलो-कवलाहार झौर खी-मुक्ति आदि के उल्लेख 
जैन आ्ागमों में थे, जो दिगम्बर सम्प्रदाय के अनुकूल न थे । 
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बनाना भी अभिप्रेत था | इतना ही नहीं, किन्तु आगम के मुख्य विषयों 
का यथाशकक्‍्य तत्कालीन दाशेनिक प्रकाश में निरूपण भी करना था, 
जिससे जिज्ञासु की श्रद्धा और वृद्धि दोनों को पर्याप्त मात्रा में संतोष 
मिल सके । 


आचार्य कन्दकुन्द के समय में अद्गवतवादों की बाढ़-सी आगई थी । 
औपनिषद ब्रह्माहेत के अतिरिक्त शुन्याहत और विज्ञानाहत जसे वाद भी 
दार्शनिकों में प्रतिष्ठित हो चुके थे । ताकिक और श्रद्धालु दोनों के ऊपर 
उन अद्वेतवादों का प्रभाव सहज ही में जम जाता था | अतएव ऐसे 
विरोधी वादों के बीच जनों के द्वेतवाद की रक्षा करना कठिन था। 
इसी आवश्यकता में से आचार्य कुन्दकुन्द के निश्चय-प्रधान अध्यात्मवाद 
का जन्म हुआ है। जैन आगमों में निश्चय नय प्रसिद्ध था ही, और निक्षेपों 
में भावनिक्षेप भी विद्यमान था। भावनिक्षेप की प्रधानता से निश्वयनय का 
आश्रय लेकर, जैन तत्त्वों के निरूपण द्वारा आचायें कुन्दकुन्द ने जैन. 
दर्शन को दाशनिकों के सामने एक नये रूप में उपस्थित किया | ऐसा 
करने से वेदान्त का अद्वतानन्द साधकों को और तत्त्वजिज्ञासुओं को जैन 
दर्शन में ही मिल गया । निश्वयनय और भावनिक्षेप का आश्रय लेने पर 
द्रव्य और पर्याय, द्रव्य और गुण, धर्म और धर्मी, अवयव और अवयवी 
इत्यादि का भेद मिटकर अभेद हो जाता है। आचार्य कुन्दकुन्द को इसी 
अभेद का निरूपण परिस्थितिवश करना था ? अतएव उनके ग्रन्थों में 
निरचय प्रधान वर्णन हुआ है और नेश्चयिक आत्मा के वर्णन में 
ब्रह्मदाद के समीप जन आत्मवाद पहुँच गया है। आचार कन्दकन्द-कृत 
ग्रन्थों के अध्ययन के समय उनकी इस निश्चय और भावनिक्षेप प्रधान 
दृष्टि को सामने रखने से अनेक ग्रुत्यियाँ सुलक सकती हैं और आचाये 
कुन्दकुन्द का तात्परय सहज ही में प्राप्त हो सकता है । 


अब हम आचार्य कुन्दकुन्द के द्वारा चचित कुछ विषयों का निर्देश 
करते हैं। क्रम प्रायः वही रखा है, जो उमास्वाति की चर्चा में श्रपनाया 


है । इससे दोनों की तुलना भी हो जाएगी और दाशनिक-विकास का क्रम 
भी ध्यान में आ सकेगा । 


0 


श्रागमोत्तर जेन-दर्शन. २१३ _ 


प्रसेष-निरूपण : 


वाचक की तरह आचार्य कुन्दकुन्द भी तत्त्व, अर्थ, पदार्थ और 
तत्त्वार्थ इन शब्दों को एकार्यक मानते हैं+* । किन्तु वाचक ने तत्त्वों के 
विभाजन के अनेक प्रकारों में से सात तत्त्वों१ को ही सम्यग्दशन के 
विषयभूत माने हैं, जबकि आचाये कुन्दकुन्द ने स्वसमयग्रसिद्ध सभी 
विभाजन प्रकारों को एक साथ सम्यर्दर्शन के विषयरूप से बता दिया 
है |” उनका कहना है, कि षड़ द्रव्य, नव पदार्थ, पंच अ्रस्तिकाय और सात 
तत्त्व इनकी श्रद्धा करने से जीव सम्यग्दृष्टि होता है । 

आचाय कुन्दकुन्द ने इन सभी प्रकारों के भ्रलावा अपनी ओर से 
एक विभाजन का नया प्रकार का भो प्रचलित किथा । वेशेषिकोंने द्रव्य ,गुण 
और कर्म को ही श्रर्थ संज्ा दी थी (5.२.३) । इसके स्थान में आचार्य 
ने कह दिया, कि अर्थ तो द्रव्य, गुण और पर्याय ये तीन हैं।" बाचक ने 
जीव पआ्रादि सातों तत्त्वों को अर्थ/* कहा है, जबकि आचार्य कुन्दकुन्द ने 
स्वतन्त्र दृष्टि से उपर्युक्त परिवर्धन भी किया है | जैसा मैंने पहले बताया है, 
जैन आगमों में द्रव्य, गुण और पर्याय तो प्रसिद्ध ही थे । किन्तु आचाये 
कुन्दकुन्द ही प्रथम हैं, जिन्होंने उनको वेशेषिक दशनप्रसिद्ध भ्रथ-संज्ञा दी । 

आचाय॑े कुन्दकुन्द का यह कार्य दाशनिक दृष्टि से हुआ है, यह 
स्पप्ट है। विभाग का अय ही यह, है कि जिसमें एक वर्ग के पदार्थ दूसरे 
वर्ग में समाविष्ट न हों तथा विभाज्य यावत्‌ पदार्थों का किसी न किसी 
वर्ग में समावेश भी हो जाए | इसीलिए आचारये कुन्दकुन्द ने जेनशास्त्र- 
प्रसिद्ध अन्य विभाग प्रकारों के अलावा इस नये प्रकार से भी तात्त्विक 
विवेचना करना उचित समझा है। 

४८ पंचास्तिकाय गा० ११२, ११६। नियमसार गा० १६॥ दह्ानप्राभृत 


गा० १६ ! 

४६ तत्त्वार्थ सूत्र १.४ ।' 

५० “'छुटदृववश॒व पयत्या पंचत्यी, सत्त तच्च णिद्दिद्ा । सहृहृह ताण रूव॑ सो 
सहिड्ठी घुणेयव्वो ॥” दकर्शनप्रा० १६ । 

“५१ प्रबचनसार १.८७) 

५२ “प्त्त्वानि जीवादीनि वक््यन्ते । त एवं चार्याः ।* तत्त्वार्थभा, १.२॥। 


२३४८. आगम-पुग का जैन-दर्शत 


आचाये कन्दकन्द को परमसंग्रहावलम्बी अभेदवाद का समंथन 
करना भी इष्ट था। अतएव द्रव्य, पर्याय और ग्रुण इन तीनों की अर्थ 
संज्ञा के अलावा उन्होंने केवल द्रव्य की भी अ्रथ संज्ञा रखी है और गुण 
तथा पर्याय को द्रव्य में ही समाविष्ट कर -दिया है ।४१ 
अनेकान्तवाद : 

आचाये ने झआगमोपलब्ध अ्नेकान्तवाद को और स्पष्ट किया है 
और प्रायः उन्हीं विषयों की चर्चा की है, जो आगम काल में चचित थे । 
विशेषता यह है, कि उन्होंने अधिक भार व्यवहार और निश्चयाव॑लम्बी 
पृथक्‍करण के ऊपर ही दिया है । उदाहरण के लिए आगम में जहाँ द्रव्य 
और पर्याय का भेद और अभेद माना गया है, वहाँ आचार्य स्पष्टीकरण 
करते हैं कि द्रव्य और पर्याय का भेद व्यवहार के आश्रय से है, जबकि 
निरचय से दोनों का अभेद है ।४ आगम में वर्णादि का सद्भाव और 
असद्भाव आत्मा में माना है, उसका स्पष्टीकरण करते हुए आचाय॑े कहते 

कि व्यवहार से तो ये सब आत्मा में हैं, निश्चय से नहीं हैं*".। 

आगस में शरीर और आत्मा का भेद और अभेद माना गया है। इस 
विषय में आचाय ने कहा है कि देह और आत्मा का ऐक्य यह व्यवहार- 
नय का वक्तव्य है और दोनों का भेद यह निश्चय नय का वक्तव्य है ।४+ 


द्रव्य का स्वरूप : 


वाचक के “उत्पादव्ययश्रौव्ययुक्त सत्‌' 'गुरपपर्यायवरद्द्वव्यम्‌ और 
'तड्भावाव्ययं नित्य इन तीन सूत्रों (५.२६,३०,३७) का सम्मिलित 
अथ आधचाय कुन्दक्‌न्द के द्रव्य लक्षण में है । 


अपरिचत्तसहावेणुप्पादय्वयधुवत्तसंजुत्त' । 
गुरावं सपज्जायं ज॑ त॑ दव्वंति बुच्चंति है” 
“प्रवचन ० २-३ 


4७७७ अल अब 
प्रवचचन० २,१. ॥ २.६ से । 
"४ समयसार ७ इत्यादि । 
समयसार ६१ से। 
समयसार .३१, ६६ ॥ 


आगमोत्तर जेन-दर्दान २३५ 


द्रव्य ही जब सत्‌ है, तो सत्‌ और द्रव्य के लक्षण में भेद नहीं 
होना चाहिए। इसी अभिप्राय से सत्‌' लक्षण और 'द्रव्य/ लक्षण अलग 
अलग न करके एक ही द्रव्य के लक्षण रूप से दोनों लक्षणों का समन्वय 
आाचाये कुन्दकुन्द ने कर दिया है ४९ 


सत्‌, द्रव्य, सत्ता : न 


द्रव्य के उक्त लक्षण में जो यह कहा गया है, कि “द्रव्य अपने 
स्वभाव का परित्याग नहीं करता' वह 'तड्भावाब्ययं नित्य को लक्ष्य 
करके है । द्रव्य का यह भाव या स्वभाव क्या है, जो त्रेकालिक है ? इस 
प्रदन का उत्तर आचार कुन्दकुल्द ने दिया, कि 'सब्भावों हि सभावो"'' 
दव्वस्स सव्वकालं' (प्रवचन० २.४) तीनों काल में द्रव्य का जो सद्भाव 
है, अस्तित्व है, सत्ता है, वही स्वभाव है। हो सकता है, कि यह सत्ता 
कभी किसी गुण रूप से, कभी किसी पर्याय रूप से, उत्पाद, व्यय और 
प्रौव्य रूप से उपलब्ध हो“। 

यह भी माना कि इन सभी में अपने अपने विशेष लक्षण हैं, 
तथापि उन सभी का सर्वंगत एक लक्षण 'सत्‌' है ही, इस बात को 
स्वीकार करना ही चाहिए। यही 'सत्‌' द्रव्य का स्वभाव है। अतएव 
द्रव्य को स्वभाव से सत्‌ मानना चाहिए।४ 

यदि वेशेषिकों के समान द्रव्य को स्वभाव से सत्‌ न मानकर 
द्रव्यवृत्ति सत्तासामान्य के कारण स॒त्‌ माना जाए, तब स्वयं द्रव्य असत्‌ 
हो जाएगा, या सत्‌ से अन्य हो जाएगा । अतएव द्रव्य स्वयं सत्ता है, ऐसा 
ही मानना चाहिए ।) 


५७ बाच्रक फे दोनों लक्षणों को विकल्प से भी द्रव्य फे लक्षणरूप से झाचाय॑ 
छुन्दकुन्द ने निदिष्द किया है-पंचास्ति० १० । 

५८ 'गुर्णेहि सहपज्जवेहि चित्त हि”'उप्पादव्वयघुवत्त हि प्रवचन० २.४॥ 

५१ प्रवचनन० २.५ 

६० बही २.६। 

६१ प्रवच्नन० २.१३॥ २.१८। १०६१॥ 


२३६ झागमन्युग का जेन-दर्शन 


यही द्रव्य सत्ता एवं परमतत्त्व है। नाना देश और काल में इसी 
परमत्तत्त्व का विस्तार है । जिन्हें हम द्वव्य, ग्रुण या पर्याव के नाम से 
जानते हैं| वस्तुत: द्रव्य के अभाव में गुण यथा पर्याय तो होते हो नहीं।३। 
यही द्रव्य ऋमश' वाना गुणों में या पर्यायों. में परिणत होता रहता है । 
अतएव वस्तुनत: गुण और पर्याव द्रव्य से अनन्य है--दरव्य रूप ही हैँ । 
अतः परमतत्त्व सत्ता को द्वव्यकप ही मानना उचित हैं । 
आयमों में भी द्रव्य और युण-पर्वाय के अभेद का कयन मिलता 
है, किन्तु अभेद होते हुए भी भेद क्यों प्रतिभासित होता है ? इसका स्पष्टी- 
करण जिस इंग से आचार्य कुन्दकुन्द ने किया, वह उनके दार्शनिक अध्य- 
दसाय का फल है। ह 
आचार्य कुन्दकुन्द ने अर्थ को परिणमद्श्ील बताया है। परिणाम 
और अर्य का तादात्म्य माना है । उनका कहता है, कि कोई भी परिणाम 
द्रव्य के बिना नहीं, और कोई द्रव्य परिणाम के विना नहीं *। जिस समय 
द्रव्य जिस परिणाम को प्राप्त करता है, उस समय वह द्रव्य तन्‍्मय होता 
है । इस प्रकार द्वव्य और परिणाम का अविनाभाव वता कर दोनों का 
तादात्म्य सिद्ध किया हैं । | 





आचार्य कुन्दकुन्द ने परमतत्त्व सत्ता का स्वरूप बताया है कि-- 
(पंचा० ८) 
“सता सत्वपपत्या सविच्सख्या अर्थत्रपज्जया। 
भंगुप्पादधुवत्ता सपडिवक्खा हुवदि एक्का !7 
द्रव्य, घुण और पर्याय का सस्बन्ध : 


संसार के सभी अर्थों का समावेश बाचार्ये रुन्दकुन्द के मत से 





5६ प्रवचन० २.६५ १ 

53 शुदचन २.१८ ॥ 

5४ ससयत्तार ३३६ । 

६“ प्रवचन० २.११,१२ । पंचा० € 
६६ प्रदचचन० १.१० ॥ 

६४ प्रवचन ० १.८१ 


झ्रागमोत्तर जैन-दर्शाब_ २३७ 


द्रव्य, गुण और पर्याय में हो जाता है । इन तीनों का परस्पर सम्बन्ध 
क्या है ? वाचक ने कहा है, कि द्रव्य के या द्रव्य में गुणपर्याय होते हैं 
(तत्त्वाथे भाष्य ५,३७) । अतएव प्ररत होता है, कि यहाँ द्रव्य और 
गुणपर्याय का कृण्डवदरवत्‌ आधाराधेय सम्बन्ध है, या दंड-दंडीवत्‌ स्व- 
स्वामिभाव सम्बन्ध है ? या वेशेषिकों के समान समवाय सम्बन्ध है ? 
वाचक ने इस विषय में स्पष्टीकरण नहीं किया । 


आचार्य कुन्दकन्द ने इसका स्पष्टीकरण करने के लिए प्रथम तो 
पुथक्त्व और अन्यत्व की व्याख्या की है-- 
“पविभत्तपदेसतं पुपत्तमिदि सालणं हि वीरस्स । 
अप्णत्तमतब्भावो ण तब्सवं होदि कथमेगं ॥ 
--प्रवचन ० २.१४ 


जिन दो वस्तुओं के प्रदेश भिन्न होते हैं, वे पृथक्‌ कही जाती हैं । 
किन्तु जिनमें अतड्भाव होता है, अर्थात्‌ वह यह नहीं है, ऐसा प्रत्यय होता 
है, वे अन्य कही जाती हैं । 


द्रव्य, गुण और पर्याय में प्रदेश-भेद तो नहीं हैं । झतएवं वे पृथक्‌ 
नहीं कहे जा सकते, किन्तु अन्य तो कहे जा सकते हैं, क्योंकि 'जो द्रव्य है 
वह गुण नहीं” तथा 'जो गुण है वह द्रव्य नहीं! ऐसा प्रत्यय होता है । 
इसी का विश्ञेष स्पष्टीकरण उन्होंने यों किया है, कि यह कोई नियम नहीं 
है, कि जहाँ अत्यन्त भेद हो, वहीं अन्यत्व का व्यवहार हो । अभिन्न में भी 
व्यपदेश, संस्थान, संख्या और विषय के कारण भेदश्ान हो सकता है।' । 
और समर्थन किया है कि द्रव्य शौर गुण-पर्याय में भेद व्यवहार होने पर 
भी वस्तुतः भेद नहीं । दृष्टांत देकर इस बात को समझाया है कि स्व- 
स्वामिभाव सम्बन्ध सम्बन्धियों के पृथक्‌ होने पर भी हो सकता है और 
एक होने पर भी हो सकता है । जैसे धन और धनी में तथा ज्ञान और 





६4 जवचन० १-४७ । 
६५९ प्रवुचन० २.१६) 
४० इंचास्तिफाय ५२ | 


२३८ आगम-युग का जैन-दर्गन 


ज्ञानी में” । ज्ञानी से ज्ञानगुण को, धनी से धन के समान, अत्यन्त भिन्न 
नहीं माना जा सकता | क्योंकि ज्ञान और ज्ञानी अत्यन्त भिन्न हों, तो 
ज्ञान और ज्ञानी-आत्मा ये दोनों अचेतन हो जाएँगे**। आत्मा और ज्ञान 
में समवाय सम्बन्ध मानकर वंशेषिकों ने आत्मा को ज्ञानी माना है। 

किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द ने कहा है, कि ज्ञान के समवाय सम्बन्ध के कारण 
भी आत्मा ज्ञानी नहीं हो सकता ?। किन्तु गुण और द्रव्य को अ्रपृथग्भूत 
अयुतसिद्ध ही मानना चाहिए आचार्य ने वेशेषिकों के समवाय “लक्षण- 
गत अयुतसिद्ध शब्द को स्वाभिप्रेत श्रर्थ में घटाया है। क्योंकि वंशेषिकों 
ने अयुतसिद्ध में समवाय मानकर भेद माना है, जबकि आचार्य कन्दकुन्द 
ने अयुतसिद्ध में तादात्म्य माना है। आचाये ने स्पष्ट कहा है, कि दर्शन- 
ज्ञान गुण आत्मा से स्वभावतः भिन्न नहीं, किन्तु व्यपदेश भेद के कारण 
पृथक (अन्य) कहे जाते हैं । 


इसी अभेद को उन्होंने अविनाभाव सम्बन्ध के द्वारा भी व्यक्त 
किया है। वाचक ने इतना तो कहा है, कि ग्रुण-पर्याय वियुक्त द्रव्य नहीं 
होता । उसी सिद्धान्त को आचार्य कुन्दकुन्द ने पललवित करके कहा है 
कि द्रव्य के बिना पर्याय नहीं और पर्याय के बिना द्रव्य नहीं, तथा गुण 
के बिना द्रव्य नहीं और द्रव्य के बिना गुण नहीं । भाव-वस्तु, द्रव्य-गुण- 
पर्यायात्मक है” | 


उत्पाद-व्यय-प्रौव्य : 
सत्‌ को वाचक ने उत्पाद-व्यय-प्रौव्ययुक्त कहा है। किन्तु यह 


४१ पंचास्तिकाय ५३ । 

“२ बही ५४। 

“3 चही ५५॥। 

ज्ढ वही भ्६्‌। 

>> बशे० ७.२,१३॥ प्रशस्त० ससवायनिरूपण । 

४६ पंचास्ति० ५८ । 

४7 “पज्जयविजुदं दव्व॑ दव्वविजुत्ता य पज्जया नत्यि । दोण्हूं श्रणण्णभुदं भाव॑ 
सम्रणा परूँविति ॥ दब्वेण विणा ण गुणा गुणेह दव्वं विणा ण संभवदि ॥ श्रव्वदिरित्तो 
भावों दव्वगुणाणं हवदि जह्या ॥” पंचा० १२,१३ । 


श्रागमोत्तर जेन-दर्शन २३६ 


प्रश्न होता है कि उल्ादन आदि का परस्पर और द्रव्य गुण-पर्याय के साथ 
कैसा सम्बन्ध है ? 


' आचारष कुन्रकुन्द ने स्पष्ट किग्रा है, कि उन्पत्ति नाश के बिना 
नहों ओर नाश उत्पत्ति के बिना नहों । जब्र तक किसी एक पर्याय का 
नाश नहीं, दूसरे पर्याय की उत्पत्ति सम्भव नहीं और जब तक किसी की 
उत्पत्ति नहीं, दूसरे का नाश भी सम्भव नहीं“ । इस प्रकार उत्पत्ति और 
नाश का परस्पर अविनाभाव आचार्य ने बताया है। 


उत्पत्ति और नाश के परस्पर अविनाभाव का समर्थन करके ही 
आचार्यने सन्‍्तोप नहीं किया, किन्तु दाश निकों में सत्कार्यवाद-असत्कायेवाद 
को लेकर जो विवाद था, उसे सुलभाने की दृष्टि से कहा है, कि ये उत्पाद 
और व्यय तभी घट सकते हैं, जव कोई न कोई ध्रुव अ्रथे माना जाए? । इस 
प्रकार उत्पाद आदि तीनों का भ्रविनाभाव सम्बन्ध जब सिद्ध हुआ, तब अ्भेद 
दृष्टि का अवलम्बन लेकर आचार्य ने कह दिया, कि एक ही समय में एक 
ही द्रव्य में उत्पाद-ब्यय-प्रौव्य का समवाय होने से द्रव्य ही उत्पादादित्रय 
रूप है“ । 

आचार्य ने उत्पाद आदि त्रय और द्रव्य गुण-पर्याय. का सम्बन्ध 
बताते हुए यह कहा है, कि उत्पाद और विनाश ये द्रव्य के नहीं होते, किन्तु 
गुण-पर्याय के होते हैं" । आचाये का यह कथन द्रव्य और गुणपर्याय के 
व्यवहार नयाश्रित भेद के आश्रय से है, इतना ही नहीं, किन्तु सांख्य-संमत 
आत्मा की कूटस्थता तथा नैयायिक-वैशेषिक संमत आत्म-द्रव्य की 
नित्यता का भी समन्वय करने का प्रयत्न इस कथन में है। बुद्धिप्रति- 
विम्ब या गुणास्तरोलत्ति के होते हुए भी जैसे आत्मा को उक्त दाशैनिकों 
ने उत्पन्न या वितण्ठ नहीं मानता है, वेसें प्रस्तुत में आचाय॑े ने द्रव्य को भी 





७८ च्रचचन० २.८ । 
“५ ग्रवचन० २.प । 
४? प्रचचन० २.६१०। 
<+१ पंचा० ११,१५१ 
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उत्पाद और व्यय-शील नहीं गाना है। द्रव्य-तय के प्रावान्य से जब 
वस्तुदर्शन होता है, तव हम इसी परिणाम पर पहुँचते हैं । 

किन्तु वस्तु केवल द्रव्य अर्थात्‌ ग्रुण-पर्याय शून्य नहीं है, और न 
स्वभिन्न गुण पर्यायों का अधिष्ठानमात्र । वह तो वस्तुत:ः गरुणपर्यायसमय 
है | हम पर्याय-नय के प्रावान्य से वस्तु को एकहूपता के साथ नातारूप 
में भो देखते हैं।अनादि-अनन्तकाल प्रवाह में उत्पन्न और विनष्ट 
होने वाले नाताग्रुण-पर्यायों के वीच हम संकलित श्र वता भी पाते हैं । 
यह श्रुवांश कूटस्थ न होकर सांख्यसंमत प्रकृति की तरह परिणामीनित्य 
प्रतीत होता है । यही कारण है? कि आचार्य ने पर्यायों में केवल उत्पाद 
और व्यय ही नहीं, किन्तु स्थिति भी मानी है ) 
सत्कायंवाद-असत्कायंवाद का समन्वय : 

सभी कार्यों के मूल में एकरूप कारण को मानने वाले दाशंनिकों 
ने, चाहे वे सांख्य हों या प्राचीन वेदान्ती भतृ प्रपञझच आदि या मध्य- 
कालीन वल्लभाचार्य*३ आदि, सत्कायंवाद को माना है । उनके मत में 
कार्य अपने-अपने कारण में सत्‌ होता है । तात्पय यह है कि असत्‌ की 
उत्पत्ति नहीं, और सत्‌ का विनाश नहीं । इसके विपरीत न्याय वेश्षेपिक 
और पूर्वमीमांसा का मत है, कि कार्य अपने कारण में सत्‌ नहीं होता । 
पहले असत्‌ ऐसा अर्थात्‌ अपू्व ही उत्पन्न होता है“*। तात्पयं यह हुआ 
कि असत्‌ की उत्पत्ति और उत्पन्न सत्‌ का विनाश होता है । 

आगमों के अभ्यास से हमने देखा है, कि द्रव्य और पर्याय दृष्टि 
से एक ही वस्तु में नित्यानित्यता सिद्ध की गई है। उसी तत्त्व का 
आश्रय लेकर आचार्य कुन्दकुन्द ने सत्कायंवाद-परिणामवाद और 
असत्कायंवाद-आररम्भवाद का समन्वय करने का प्रयत्त किया है। उन्होंने 
द्रव्य-नय का आश्रय लेकर सत्कायंवाद का समर्यन किया है, कि“भावस्स 
णत्थि णासों णत्यि अभावस्स उप्पादों ।” (पंचा० १५) ब्रव्यदृष्टि से 

४ प्रवचन० २६ । पंचा० ११४ 

४3 प्रमाणमी० प्रस्ता० पु० ७। 

४5 बही पुृ० ७॥ 
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देखा जाए, तो भाव-वस्तु का कभी नाश नहीं होता, और अभाव की 
उत्पत्ति नहीं होती । अर्थात्‌ असत्‌ ऐसा कोई उत्पन्न नहीं होता । द्रव्य 
कभी नणप्ट नहीं होता और जो कुछ उत्पन्न होता है वह द्रव्यात्मक, होने 
से पहले सर्वेथा असत्‌ था, यह नहीं कहा जा सकता । जैसे जीव द्रव्य 
नाना पर्यायों को घारण करता है, फिर, भी यह नहीं कहा जा सकता 
कि वह नप्ट हुआ, या नया उत्पन्न हुआ। अतएव द्रव्यदृष्टि से यही 
मानना उचित है, कि---एवं सदो विणासो श्रसदो जीवस्स नत्यि उप्पादों ।” 
पंचा० १६। 

इस प्रकार द्रव्यदृष्टि से सत्कायंवाद का समर्थन करके पर्याय-नय 
के आश्रय से आचार्य कुन्दकुन्द ने असत्कायंवाद का भी समर्थन किया 
कि “एवं सदो विशासो श्रसदों जीवस्स होइ उप्पादो ॥” पंचा० ६० । गुण और 
पर्यायों में उत्पाद और व्यय होते हैं““ । अतएवं यह मानना पड़ेगा, कि 
पर्याय-दृष्टि से सत्‌ का विनाश और अ्रसत्‌ की उत्पत्ति होती है। जीव 
का देव पर्याय जो पहले नहीं था अ्रर्थात्‌ असत्‌ था, वह उत्पन्न होता है, 
और सत्‌--विद्यमान ऐसा मनुप्य पर्याय नप्ट भी होता है । 

आचाये का कहना है कि यद्यपि ये दोनों वाद अन्योन्य विरुद्ध 
दिखाई देते हैं, किन्तु नयों के श्राश्नय से वस्तुतः कोई विरोध नहीं“ । 


द्रव्यों का भेद-अभेद : 

वाचक ने यह समाधान तो किया कि धर्मञ्रादि अमृत हैं। अतएव 
उन सभी की एकत्र वृत्ति हो सकती है । किन्तु एक दूसरा प्रइन यह भी 
हो सकता है कि यदि इन सभी की वृत्ति एकत्र है, वे सभी परस्पर 
प्रविष्ट हैं, तव उन सभी की एकता क्‍यों नहीं मानी जाए ? इस प्रइन 
का समाधान आचार्य कुन्दकुन्द ने किया, कि छहों द्रव्य अन्योन्य में प्रविष्ट 
हैं, एक दूसरे को अवकाश भी देते हैं, इनका नित्य सम्मेलन भी है, फिर 
भी उन सभी में एकता नहीं हो सकती, वयोंकि वे अपने स्वभाव का 


८४“ “गुणपज्जएसु भावा उप्पादवये पकुव्वन्ति ॥/ १५॥ 
<६ “हृदि जिणवरेंह भणिदं भ्रष्णोण्णविरुद्धमविरुद्ध' ॥” पंचा० ६० । पंचा० 
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परित्याग नहों करते” । स्वभाव भेद के कारण एकत्र वृत्ति होने पर भी 
उन सभी का भेद बना रहता है । 


धरम, अधर्म और आकाश ये तीनों अमूते हैं और भिन्नावगाह 
नहीं हैं, तब तीनों के वजाय एक, आकाश का ही स्वभाव ऐसा क्‍यों न 
माना जाए, जो अवकाश, गति और स्थिति में कारण हो, यह मानने पर 
तीन द्रव्य के बजाय एक आकाश द्रव्य से ही काम चल सकता है---इस 
शंका का समाधान भी आचाये ने दिया है, कि यदि आकाश को अवकाश 
की तरह गति और स्थिति में भी कारण माना जाए, तो ऊध्वंगति स्वभाव 
जीव लोकाकाश के अन्त पर स्थिर क्यों हो जाते हैं? इसलिए आकाश 
के अतिरिक्त धर्मं-अधर्म द्रव्यों को मानना 'चाहिए । दूसरी बात यह भी 
है, कि यदि धमं-अधर्म द्रव्यों को आकाश्ञात्तिरिक्त न माना जाए, तब 
लोकालोक का विभाग भी नहीं बनेगा“ | 

इस प्रकार स्वभावभेद के कारण पृथगुपलब्धि होने से तीनों को 
पृथक्‌- अन्य सिद्ध करके आचारये का अभेद पक्षपाती मानस संतुष्ट नहीं ' 
हुआ, अतएव तीनों का परिमाण समान होने से तीनों को अपृथग्भूत भी 
कह दिया है“ । 
स्पाद्वाद एवं सप्तभड्ी : 

वाचक के तत्त्वाथ में स्वाद्राद का जो रूप है, वह. आगमगत ' 
स्याह्गाद के विकास का सूचक नहीं है। भगवती-सूत्र की तरह वाचक ने 
भी भंगों में एकवचन आदि वचनमभेदों को प्राधान्य दिया है। किन्तु 
आचाय कुन्दकुन्द के भ्रन्थों में सप्तभंगी का वही रूप है, जो वाद के सभी 
दाशनिकों में देखा जाता है। श्रर्यात्‌ भंगों में आचाये ने वचनभेद को 
महत्त्व नहीं दिया- है। आचाये ने प्रवचनसार में (२.२३) अवक्तव्य 
भंग को तृतीय स्थान दिया है, किन्तु पच्चास्तिकाय में उसका स्थान चतुर्थ _ 


८४ “'श्रण्णोण्णं पत्रित्तता दिता श्रोगासमण्णसण्णस्त । 

मेलंता वि य निच्च सं सभावं ण विजहुंति।॥।” पंचा० ७। 
<< पंचा० ६६--१०२॥ ह 
<* पंचा० १०३। 
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रखा है, (गा० १४) दोनों ग्रन्थों में चार भंगों का ही शब्दतः उपादान 
है और शेप तीन भंगों की योजना करने की सूचना की है । इस सप्त- 
भंगी का समर्थन आचाये ने भी द्रव्य और पर्यायनय के आश्रय से किया 
है (प्रवचन २.१६) । 


मुतसुतें-विवेक : 


मूल वेशेषिक-सृत्रों में द्रव्यों का साधम्ये-वेधम्यं मुतंत्व-अमृतंत्व 
धर्म को लेकर वताया नहीं है । इसी प्रकार गुणों का भी विभाग मूत्ते- 
गुण अमूरंगुण उभप्रगुग रूप से नहों किया है परन्तु प्रशस्तपाद में 
ऐसा हुआ है । अतएव मानना पड़ता है, कि प्रशस्तपाद के समय में ऐसी 
निरूपण की पद्धति प्रचलित थी । 


जैन आगमों में और वाचक के तत्वार्थ में द्रव्यों के साधम्ये 
बेधम्य प्रकरण में रूपी और अरूपी शब्दों का प्रयोग देखा जाता है । 
किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द ने उन.शब्दों के स्थान में मूर्त और अमूर्ते शब्द 
का प्रयोग किया है” | इतना ही नहीं, किन्तु गुणों को भी मूर्त और 
भमू्त ऐसे विभागों में विभक्त किया है””। आचार्य कुन्दकुद्ध का यह 
वर्गीकरण बैशेषिक प्रभाव से रहित है, यह नहीं कहा जा सकता । 


आचार्य कुन्दकुन्द ने मूर्त की जो व्याख्या की है, वह अपूर्वे तो है, 

किन्तु निर्दोष है ऐसा नहीं कहा जा सकता | उन्होंने कहा है किजो 
इंद्रियग्राह्म है, वह मूर्त है और शेष अमूर्त है** । इस व्याख्या के स्वीकार 
करने पर परमाणु पुदूगल को जिसे स्वयं आचाये ने मूर्त कहा है और 
इन्द्रियग्राह्य कहा है, अमूर्त मानना पड़ेगा । परमाणु में रूप एवं रस 
आदि होने से ही स्कन्‍्व में वे होते हैं और इसीलिए यह प्रत्यक्ष होता है । 
यदि यह मानकर परमाणु में इन्द्रियग्राह्मता की योग्यवा का स्वीकार 





९० पंच्ा० १०४॥ 

*१ प्रवचन० २. रे5,३६ । 

९२ पंचा० १०६॥ प्रवचन० २. ३६ । 
९3 .नियमसार २६॥ पंचा० 5४ । 
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किया जाए, तो वह मूर्त कहा जा सकता है। इस प्रकार लक्षण की 
निर्दोपता भी घटाई जा सकती है । 


पुद्गल द्रव्य की व्याख्या : 

आचार ने व्यवहार और निश्चय नय से पुदुगल द्रव्य की जो 
व्याख्या की है, वह अपूर्व है। उनका कहना.है कि निश्चय तय की अपेक्षा ह 
से परमाण्‌ ही पुदुगल-द्रव्य कहा जाना चाहिए और व्यवहार' नय की 
भपेक्षा से स्कन्ध को पुदूगल कहना चाहिए *। 


पुदूगल द्रव्य की जब यह व्याख्या की, तब पुदुगल के गुण और 
पर्यायों में भी आचार्य को स्वभाव और विभाव ऐसे दो भेद करना आव- 
इयक हुआ । अतएव उन्होंने कहा है, कि परमाणु के गुण स्वाभाविक हैं और 
स्कन्ध के गुण वेभाविक हैं। इसी प्रकार परमाणु का अन्य निरपेक्ष 
परिणमन स्वभाव पर्याय है और परमाणु का स्कन्‍्ध रूप परिणमत अच्य 
सापेक्ष होने से विभाव पर्याय है । 


प्रस्तुत में अन्य निरपेक्ष, परिणमन को जो स्वभाव-पर्याय. कहा 
गया है, उसका अथ्थ इतना ही समझना चाहिए, कि वह परिणमन काल 
भिन्‍न निमित्त कारण की अपेक्षा नहीं रखता। क्योंकि स्वयं आचाये 
कुन्दकुन्द के मत से भी सभी प्रकार के परिणामों में काल कारण 
होता ही है । 

आगे के दाशनिकों ने यह सिद्ध किया है, कि किसी भी कार्य की 
निष्पत्ति सामग्री से होती है, किसी एक कारण से नहीं । इसे ध्यान में 
रख कर आचाय कुन्दकुन्द के उक्त शब्दों का अर्थ करना चाहिए। 


पुद्गल स्कनन्‍्ध ६ 


आचार्य कुन्दकुन्द ने स्कन्‍्ध के छह भेद बताए हैं, जो वाचक. के 
तत्त्वाथ में तथा आगमों में उस रूप में देखे नहीं जाते। वे छह भेद ये हैं- 








5४ नियमतार २६ । 
४ नियमसार २७,२८। 
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१. अति स्थुलस्थुल--पृथ्वी, पर्वत आदि । 
२. स्थृल--घृत, जल, तेल आदि । 
३. स्थूल सूक्षम--छाया, आतप आदि । 
४. सूक्ष्म-श्युल--स्पर्शन, रसन, प्राण और श्रोत्रेन्द्रिय के विषय- 
भूत स्कन्ध । 
५. सूक्ष्म--कार्मण वर्गणा प्रायोग्य स्कन्ध । 
६. अति सुक्ष्म--कार्मण वर्गणा के भी योग्य जो न हों, ऐसे अति 
सूक्ष्म स्कन्ध । 
परवाणु-चर्चा : 
आगम व्णित द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव परमाणु की तथा 
उसकी नित्यानित्यता विषयक चर्चा हमने पहले की है। वाचक ने 
परमाणु के विपय में 'उक्तः च” कह करके किसी के परमाणु लक्षण को 
उद्धृत किया है, वह इस प्रकार है-- 
“कारणमेव तदन्त्यं सुक्ष्मो नित्यश्च भवति परमाणुः । 
एफरसगन्धवर्शो.. ह्विस्पर्शः फार्यलिड्रइ्व ॥? 
इस लक्षण में निम्न बातें स्पष्ट हैं--- 


१. द्विश्रदेश आदि सभी स्कनन्‍्धों का अन्त्यकारण परमाणु है । 

२. परमाणु सूक्ष्म है । 

३- परमाणु नित्य है । 

४. परमाणु में एक रस, एक गन्ध, एक वर्ण, दो स्पश होते हैं। 

५. परमाणु की सिद्धि कार्य से होती है । 

इन पांच बातों के अलावा वाचक ने 'भेदादणु: (५.२७) इस 
सूत्र से परमाणु की उत्तत्ति भी बताई है। अतएवं यह स्पष्ट है, कि 
वाचक ने परमाण की नित्यानित्यता को स्वीकार किया है, जो आगम में 
प्रतिपादित है । 

परमाणु के सम्बन्ध में आचायें कुन्दकुन्द ने परमाणु के उक्त 
लक्षण को और भी स्पष्ट किया है। इतना ही नहीं किन्तु उसे दूसरे 
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दा्॑रिक्तों न जन में उमष्दाते तनेका किया हु प्रमाण /- 
दार्यद्िकों की परिभाषा में समझाने का प्रयत्त भी किया है । परमाणु के 
सल गणों में गे स्थान नहीं है, तब पुद्गल शब्द कैसे लौर कब 

मूल युणा म शब्द का स्थान चहा हू ठव पुद्गल हब्द रूप कंस जार क 


होता है, (पत्चा० ८६) में इस वात का भी स्पष्टीकरण किया है। 








आाचाये ००. कप प्रमाण लल्लण ०. निम्न बातें ज््स्द् 
आाचाय रुन्दकन्द के परमाणु लक्षण मे निम्न दांत हू - 


च्ड च्छ 


१. सभी स्कन्धों का अंतिम भाव परमाणु है। 











४. जविभाज्य एवं एक है । 
5३ 
४ भूत हू 
चतर्घात का कारण के डा कार्य रची 
६. चतुधातु का कारण हू जार काय भा है | 
७. प्रिणामी है 
७. पार हट 


प्रदेश भेद हु 3० 2० जे पर 5 आम नि, अशलिल, «दल... देता > 
८- प्रदेशभेद न होने पर भी वह व्णजादि को अवकादा देत ह्ठै । 








बे स्कन्चों ०० का ््स्द्रज अनविलट- स्कघान्तर तय का भेदक द्ल्डसत 
€. स्कन्चा का कदा आर स्कवाक्तर दर स्कन्ध का भदक है || 
१०. काल और संख्या का प्रविभक्ता--व्यवहारनियामक भी पर- 
साफ मम 
जुह। है 
एक एक द्ण एक दस्त यदि २ ड््ज्ज्ड्डि हें 
११- एक रस, एक वण, एक गन्च कार दा स्पश्दुक्त है । 
न्‍्र प्न्न ब्लड बच> स्कच्ध का घटक 3५ 
२. भिन्न होकर नी स्कन्धघ का घटक है। 
द्ात्मआा ६ >> आत्मस्ध्य से आझात्मअन्त 
हे दात्मआाद हूं, आत्मसूच्य हूं, भीत्मअन्त 


आाचाये ने 'घदु चढुक्कस्स कारण (पच्ा० ८५) अर्थात्त्‌ पृथ्वी, 





् 


निशचय और व्यवहार--जेन आगमों में आत्माको शरीर से भिन्न 
भी कहा है और ऊभिन्न सी । जीव का ज्ञान परिणाम भी माना हैं और 
यत्यादि भी, जीव को कृष्णवर्ण. भी कहा हैं और जवर्ण भी कहा है मौर 





*६ दुंचा० ८थ,य५,८द७3,घम ॥ नियमसार २५-२७। 
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जीव को नित्य भी कहा है। और अनित्य भी, जीव को अमूते 
कह कर भी उसके नारक आदि अनेक मूत भेद बताए हैं। इस प्रकार 
जीव के शुद्ध और अशुद्ध दोनों रूपों का वर्णन आगमों में विस्तार 
से है । कहीं-कहीं द्वव्यायिक-पर्यायाथिक नयों का आश्रय लेकर 
विरोध का समन्वय भी किया गया है। वाचक ने भो जीव के 
वर्णन में सकमंक और अकर्ंक जीव का वर्णन मात्र कर दिया है। 
किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द ने आत्मा के आग्मोक्त वर्णण को समभने की 
चाबो बता दो है, जिश्नका उपयोग करके आगमम के प्रत्येक वर्णण को हम 
समझ सकते हैं कि आत्मा के विषय में आगम में जो अम्ुक बात कही ' 
गई वह किस दृष्टि से है। जीव का जो शुद्ध रूप आचाये ने बताया है, 
वह आगम काल में अज्ञात नहीं था | शुद्ध और अशुद्ध स्वरूप के विपय 
में आगम काल के आचार्यों को कोई भ्रम नहीं था। किन्तु आचार्य 
कन्दकुन्द के आत्मनिरूपण की जो विज्ञेषता है, वह यह है, कि इन्होंने 
स्वसामयिक दाशनिकों को प्रसिद्ध निरूपण शैली को जैन आत्मनिरूपण में 
अपनाया है । दूसरों के मन्तव्यों को, दूसरों की परिभाषाओं को अपने 
ढंग से अपनाकर या खण्डन करके जं॑न मन्तव्य को दाशेनिक रूप देने का 
अबल प्रयत्न किया है । | 

औपनिषद दशेन, विज्ञानवाद और शून्यवाद में वस्तु का निरूपण 
दो दृष्टिओं से होने लगा था। एक परमार्थ-दुष्टि और दूसरी व्यावहारिक 
दृष्टि । तत्व का एक रूप पारमाथिक और दूसरा सांवृतिक वर्णित है। 
एक भृतार्थ है तो दूसरा अभूतार्थ । एक अलौकिक है, तो दूसरा लौकिक। 
एक शुद्ध है, तो दूसरा अशुद्ध। एक सृक्ष्म है,तो दूसरा स्थल । जेन आगम 
में जैसा हमने पहले देखा व्यवहार और निश्चय ये दो नयः या दृष्टियाँ 
क्रमशः स्थुल- लौकिक और सूक्ष्म- तत्त्वग्राही मानो जाती रहीं हैं। 

आचार्य कुन्दकुन्द ने आत्मनिरूपण उन्हीं दो दृष्टियों का आश्रय 
लेकर किया है। आत्मा के पारमाथिक शुद्ध रूप का वर्णन निश्चय नयः के 
आश्रय से और अशुद्ध या लौकिक--स्थूल आत्मा का वर्णन व्यवहार 

नय के आश्रय से उन्होंने किया है । 
न समय० ६ से, ३१ से, ६१ से । पंचा० १३४॥ नियम० हे से। भावधा० 

६४, १४६॥ प्रवचच्चन० २.२,८६०,१०० 
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बहिरात्मा, अन्तरात्सा, एवं परमार 

माण्डूक्योपनिषद में आत्मा को चार प्रकार का माना है-अन्तः 
प्रज्, वहिष्प्रज्ञ, उभयप्रज्ञ और अवाच्य । किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द ने वहि- 
रात्मा, अन्तरात्मा और परमात्मा ऐसे तीन प्रकार वतलाए हैं ।* बाह्य 
पदार्थों में जो आसक्त है, इन्द्रियों के द्वारा जो अपने शुद्ध स्वरूप से भ्रष्ट 
हुआ है, तथा जिसे देह और आत्मा का भेद ज्ञान नहीं, जो शरीर को ही 
आत्मा समभता है, ऐसा विपथगामी मूढ़ात्मा वहिरात्मा है। सांख्यों के 
प्राकृतिक, वैकृतिक और दाक्षणिक वन्ध का समावेश इसी वाह्मत्मा में 


हो जाता है | 

जिसे भेदज्ञान तो हो गया है; पर कर्मवश सशरीर है और जो 
कर्मो के नाश में प्रयत्नशील है, ऐसा मोक्षमार्गारूढ़ अन्तरात्मा है। शरीर 
होते हुए भी वह समभता है, कि यह मेरा नहीं, मैं तो इससे भिन्न हूँ । 
ध्यान के बल से कमम-क्षय करके आत्मा अपने शुद्ध स्वरूप को जब प्राप्त 
करता है, तब वह परमात्मा है । 


परमात्सवर्णन में समन्वय : 


परमात्म-वर्णन में आचार्य कुन्दकुन्द ने अपनी समन्वय शक्ति का 
परिचय दिया है। अपने काल में स्वयंभू की प्रतिष्ठा को देखकर स्वयंभू 
शब्द का प्रयोग परमात्मा के लिए जैनसंमत अर्थ में उन्होंने कर दिया 
है ।*” इतना ही नहीं, किन्तु कम-विमुक्त शुद्ध आत्मा के लिए शिव, 
परमेष्ठिनू, विष्णु, चतुर्मुख, बुद्ध एवं परमात्मा” जैसे शब्दों का प्रयोग 
करके यह सूचित किया है, कि तत्वत: देखा जाए, तो परमात्मा का रूप 
एक ही है, नाम भले ही नाना हों । 





3८ झोक्षप्रा० ४ से। नियमसार १४६ से । 
++ सांहयत० ४४ । 
+०? प्रबचन०१.१६ १ 
कक /.._ णाणी सिव परसेट्टी सब्वष्छू विष्दु चउमुहो बुद्धो । 
झप्पो विय परमप्पो कम्मविमुक्को थ होइ फुड ॥” भावप्रा० १४६ 


झागमोत्तर जैन-दर्शान २४६ 


परमात्मा के विषय में आचाये ने जब यह कहा, कि वह न कायें 
है और न कारण, तब बौढ्धों के असंस्कृत निर्वाण की, वेदान्तियों के 
ब्रह्म गाव को तथा सांख्यों के कूटस्थ-पुरुष मुक्त-स्वरूप की कल्पना का 
समन्वय उन्होंने किया है ।१९१ 
तत्कालीन नाना विरोधी वादों का सुन्दर समन्वय उन्होंने पर- 
मात्मा के स्वरूप वर्णन के बहाने कर दिया है। उससे पता चलता है, 
कि वे केवल पुराने शाइवत और उच्छेदवाद से ही नहीं, बल्कि नवीन 
विज्ञानाहंत और शून्यवाद से भी परिचित थे। उन्होंने परमात्मा के 
विषय में कहा है-- 
“सस्सदमघ उच्छेद भव्यसभव्यं थे सुण्णसिदरं थे । 
विण्णाणमविष्णाणं शा वि.जुज्तदि झसदि सब्भावे ॥' 
+-परञ्चा० ३७ 
यद्यपि उन्होंने जेनागमों,के अनुसार आत्मा को काय-परिमाण 
भी माना है, फिर भी उपनिपदु और दाशनिकों में प्रसिद्ध आत्मसवंगतत्व- 
विभुत्व का भी अपने ढंग से समर्थन किया है, कि-.. | 
“ग्रादा णाणपमार्ण णार्ण णेयप्पमाणमुहिदठं। "7 
णेयं॑ लोयालोयं तस्हा णाणं तु सब्वगय ।॥ 
सब्बगदो जिए दसहो सब्बे विय तर्गया जगदि शझ्द्ठा। 
णाणमयादो य जिणो विसयादो तस्स ते भणिया ॥” 
। "“भ्रवचन० १-२३,२६ 
यहाँ सर्वंगत शब्द कायम रखकर अथ में परिवर्तंत किया गया है, 
क्योंकि उन्होंने स्पष्ट हो कहा है, कि ज्ञान या आत्मा सर्वंगत है । इसका 
मतलब 'यह नहीं, कि ज्ञानी ज्ञेय में प्रविष्ट है, या व्याप्त है, किन्तु जैसे 
चक्षु अर्थ से दूर रह कर भी उसका ज्ञान कर सकती है, वेसे आत्मा भी 
सर्व पदार्थों को जानता भर है--प्रवचन ० १.२८-३२ । 
अर्थात्‌ दूसरे दाशनिकों ने सवेगत शब्द का अर्थ, गम धातु को | 
गत्यर्थंक मानकर सर्वव्यांपक या विभु, ऐसा किया है, जब कि आचाय॑ ने 


१०१ पंचा० ३६६१ : 
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गमधातु को ज्ञानार्थंक मानकर सर्वंगत का अर्थ किया है-सर्वज्ञ | शब्द वही 
रहा, किन्तु अथ जेनाभिप्रेत वन गया" । 
जगत्कत त्व 

आचार्य ने विष्णु के जगत्कतृ त्व के मच्तव्य का भी समन्वय जेन 
दृष्टि से करने का प्रयत्न किया है । उन्होंने कहा है, कि व्यवहांर-नय के 
आश्रय से जेनसंमत जीवकतृ त्व में और लोकसंमत विष्णु के जगत्कतृ त्व 
में विशेष अन्तर नहीं है । इन दोनों मन्तव्यों को यदि पारमाथिक माना 
जाए, तो दोष यह होगा कि दोनों के मत से मोक्ष की कल्पना असंगत हो 

जाएगी***४ | 

कत्‌ त्वाकत त्वविवेक : 

सांख्यों के मत से आत्मा में कतृ्‌ त्व नहीं" है, क्योंकि उसमें 
परिणमन नहीं । कत्‌ त्व प्रकृति में है, क्योंकि वह प्रसवधर्मा हैं! * । पुरुष 
वसा नहीं । तात्पय यह है, कि जो परिणमनशील हो, वह कर्ता हो सकता 
है। आचाय॑ कुन्दकुन्द ने भी आत्मा को सांख्यमत के समन्वय की दृष्टि से 
अकर्ता तो कहा ही है, किन्तु अकतत्‌ त्व का तात्परय॑ जन दृष्टि से उन्होंने 
वत्ताया है, कि आत्मा पुदूगल कर्मों का अर्थात्‌ अनात्म-परिणंमन का 
कर्ता नहीं*। जो परिणमनशील हो वह कर्ता है। इस सांख्यसंमत व्याप्ति 
के वल से आत्मा को कर्ता है*“ भी कहा है क्योंकि वह परिणमनशील है । 
सांख्यसंमत आत्मा की कूटस्थता--अपरिणमनशीलता आचार को मान्य 
नहीं । उन्होंने जेनागम प्रसिद्ध आत्मपरिणमन का समर्थन किया है" 
और सांख्यों का निरास करके आत्मा को स्वपरिणामों का कर्ता माना है 


१०३ 


वोढों ने भी विभुत्व का स्वाभिप्रेत श्र्थ किया है, कि “विशुत्व॑ पुनन्ननि- 
प्रहाणप्रभावसंपन्चता” मध्यान्तविभागटीका पृ० ८३। 

, 5 समयसार ३५०-३५२। 

१०५ सांस्यका० १६। 

१०६ चहो १११ 

7१7० उसयसार ८१-८८। 

१०८ चही ८९, ६८। प्रवद्च० २.६२ से । नियमसार १८। 

४४९ प्रवचन १.४६॥ १.प-से । 

११? समयसार १२८ से । 
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कतृ त्व की व्यावहारिक व्याख्या लोक प्रसिद्ध भाषा प्रयोग की 
दृष्टि से होती है, इस बात को स्वीकार करके भी आचार्य ने बताया है 
कि नेश्चयिक या पारसा्थिक कतृ त्व की व्याख्या दूसरी ही करना चाहिए। 
व्यवहार की भाषा में हम आत्मा को कर्म का भी कर्ता कह सकते हैं।१) 
किन्तु नेरचयिक दृष्टि से किसी भी परिणाम या कार्य का कर्ता स्वद्रव्य ही 
है, पर द्रव्य नहीं"** | अतएव आत्मा को ज्ञान आदि स्वपरिणामों का*** ही 
कर्ता मानना चाहिए। आत्मेतर कमआदि यावत्‌ कारणों को अपेक्षा 
कारण या निमित्त कहना चाहिए" | 


वस्तुत: दाशनिकों की दृष्टि से जो उपादान कारण है, उसी को 
' आचाये ने पारमाथिक दृष्टि से कर्ता कहा है और अच्य कारणों को , 
वौद्ध दशेन प्रसिद्ध हेतु, निमित्त या प्रत्यय शब्द से कहा है । 


जिस प्रकार जैनों को ईद्वरकतु त्व मान्य नहीं है,'** उसी प्रकार 
सर्वथा कर्मकत्‌ त्व भो मान्य नहीं है। आचाये की दाशेनिक दृष्टि ने यह 
दोष देख लिया, कि यदि सर्वकतृ त्व की जवावदेही ईश्वर से छिनकर 
कर्म के अपर रखी जाए, तो पुरुष की स्वाधीनता खंडित हो जाती है । 
इतना ही नहीं, किन्तु ऐसा मानने पर जैन के कर्मकतु त्व में और सांख्यों 
के प्रकृति कत्‌ त्व में भेद भी नहीं रह जाता और आत्मा सर्वथा अकारक- 
अकर्ता हो जाता है । ऐसी स्थिति में हिसा या अन्नह्मचयं का दोप आत्ता 
में न आनकर कर्म में ही मानना पड़ेगा" । अतएंव मानना यह चाहिए 
कि आत्मा के परिणामों का स्वयं आत्मा कर्ता है और कर्म अपेक्षा कारण 
है तथा कर्म के परिणामों में स्वयं कर्म कर्त्ता है और आत्मा अपेक्षा 


ज+णणभणयाःणण नानज “+++++_ 


33) समयसार १०५,११२-११५० 
'३ सम्यसार ११०,१११॥ 
प१3 ससयसार १०७,१०६। 

- ४ समथसार ८६-८८,३३६ 
3७ समयसार २५०-३५२ ॥ 
११६ ससयसार ३३६-३७४ | 
११५० ससयसार ८६-८८, रे३६ । 
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जब तक मोह के कारण से जीव परद्वव्यों को अपना समझ कर 
उनके परिणामों में निमित्त वनता है, तव तक संसतार-वृद्धि निश्चित है? 
जव भेदज्ञान के द्वारा अनात्मा को पर समभता है, तब वह कर्म में निमित्त 
भी नहीं वनता और उसकी मुक्ति अवश्य होती है" । 


शुभ, अशुभ एवं शुद्ध श्रध्यवसाय : 


सांख्यकारिको में कहा है कि धर्म--पुण्य से ऊध्वंगमन होता 
है, अधर्ं--पाप से अधोगमन होता है, किन्तु ज्ञान से मुक्ति मिलती हैं।। 
इसी वात को आचार्य ने जैन-परिभाषा का प्रयोग करके कहा है, कि 
आत्मा के तीच अध्यवसाय होते हैं--शुभ, अशुभ और छुद्ध । शुभाध्य- 
वसाय का फल स्वयं है,अशुभ का नरक आदि और बछाद्ध का मुक्ति है'" | 
इस मत की न्याय-वेश्षेपिक के साथ भी तुलना की जा सकती है। उनके 
मत से भी घर्म और अधर्म ये दोनों संसार के कारण हैं और घर्माधर्म से 
मुक्त शुद्ध चेतन्य होने पर ही मुक्तिलाभ होता है । भेद यही है, कि वे मुक्त 
आत्मा को शुद्ध रूप तो मानते हैं, किन्तु ज्ञानमय नहीं । 


संसार-वर्णन : 


आचार कुन्दकुन्द के ग्रन्थों से यह जाना जाता है, कि वे सांख्य 

दर्शन से पर्याप्त मात्रा में प्रभावित हैं । जब वे आत्मा के अँकत्त त्व आदि 
का समर्थन करते हैं** तव वह प्रभाव स्पष्ट दिखता है । इतना ही नहीं, 
किन्तु सांख्यों की ही परिभाषा का प्रयोग करके उन्होंने संसार वर्णन भी 
किया है| सांख्यों के अनुसार प्रकृति और पुरुष का वन्ध ही संसार है । 
नाममों में प्रकृत्तिवंध नामक बंव का एक प्रकार माना गया है। अतएव 


हि 
नस 
जि कद । 





37८ सम्यततार ७४-७१,६६,४१७-४१६ ॥ 

33 बहो ७४६-७६,१००,१०४,३४३। 

337 “धर्मेश गमनसुध्व॑ गमनमधस्तादुभवत्यधर्मेण । ज्ञानेन चापवर्गे: 
सांस्यका० ४४ 

3२) प्रचचन० १.६,११,१२,१३, २.८९ । समयसार १५५-१६१ । 

“१९ समयसार ८०,८९१ ई४८, । 
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आचार्य ने अन्य शब्दों की अपेक्षा प्रकृति शब्द को संसार-वर्णन प्रसंग में 
प्रयुक्त करके सांख्य और जैन दहन की समानता की ओर संकेत किया है। 
उन्होंने कहा है-- 

“*चेदा दु पयडियहु उप्पजदि विणस्तदि। 

पयडी वि चेदयट्ट उपज्जदि विणस्सदि ॥ 

एवं बंधो दुण्हंपि श्रषण्णोण्णपच्चयाण हवे । 

झ्प्पणो पयडीए य संसारो तेण जायदे ॥” 

“--समयसार ३४०-४१ 
सांख्यों ने पहुग्वंधन्याय से प्रकृति और पुरुष के संयोग से जो 
सर्ग माना है उसकी तुलना यहाँ करणीय है। 
“बुरुपस्थ दर्शनार्थ कंवल्यार्थ तथा प्रधानस्य । 
पहग्वन्ध चदुभयोरपि संयोगरत्तत्कृतः सर्गः 
-“सांख्यका० २१ 
दोष-वर्णन : 
संसार-चक्र की गति रुकने से मोक्षलब्धि कैसे होती है, इसका 

वर्णन दार्शनिक सूत्रों में विविध रूप से आता हूँ, किन्तु सभी का तात्पये 
एक ही है कि अविद्या-मोह की निदत्ति से ही मोक्ष प्राप्त होता है। 
न्याय-सूत्र के अनुसार मिथ्याज्ञान एवं मोह ही सभी अनर्थो का मूल है । 
मिथ्या ज्ञान से राग और हेष और अन्य दोष की परम्परा चलती है। 
दोष से शुभ और अशुभ प्रवृत्ति होती है। शुभ से धर्म और अशुभ से 
अधरमम होता है और उसी के कारण जन्म होता है और जन्‍म से दुःख 
प्राप्त होता है। यही संसार है। इसके विपरीत जब तत्त्व ज्ञान अर्थात्‌ 
सम्यग्ज्ञान होता है, तब मिथ्या ज्ञान--मोह का नाश होता है और उसके 
नाश से उत्तरोत्तर का भी निरोध हो जाता है** और इस प्रकार 
संसार-चक्र रुक जाता है। न्याय-सूत्र में सभी दोपों का समावेश राग, 
देष और मोह इन तीनों में कर दिया है" ओर इन तीनों में भी मोह 


१२३ स्वायसु० १.१.२ ! भर न्यायभा० । 
पैरे४ड न्यायसु० ४.२१.३ ॥ डा 
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को ही सबसे प्रवल माना है, क्योंकि यदि मोह नहीं तो अन्य कोई दोप 
उत्पन्न ही नहीं होते*** । अतएव वत्त्व- ज्ञान से वस्तुत: मोह को निवृत्ति 
होने पर संसार निर्मूल हो जाता है। योगसूत्र में क्लेश--दोपों का 
वर्गीकरण प्रकारान्तर से है, किन्तु सभो दोषों का मूल अविद्या-- 
मिथ्या ज्ञान एवं मोह में ही माना गया है" योगसुत्र के अनुसार क्लेझों 
से कर्माशय--पुण्यापुण्य--धर्माघर्म होता है** और कर्मानय से उसका 
फल जाति-देह, आयु और भोग होता है*'। यही संसार है।इस 
संस्तार-चक्र को रोकने का एक ही उपाय हैँ, कि भेद-ज्ञान से--विवेक 
व्याति से अविद्या का नाञश् किया जाए । उसी से कंबल्य प्राप्ति 
होती है?” । 
सांख्यों की प्रकृति त्रिगुणात्मक है*-.सत्त्व, रजस्‌ और तमोरूप 
है । दूसरे शब्दों में प्रकृति सुख, दुःख और मोहात्मक है, अर्थात्‌ प्रीति-- 
राग, अप्रोति--हेष और विषाद--मोहात्मक है'३* | सांख्यों ने विपयेय 
से वन्‍्धच--संसार माना है । सांख्यों के अनुसार पांच विपयंय वही हैं, जो 
योगसूत्र के अनुसार क्लेश् है***। तत्व के अभ्यास से जब अविपयंय हो 
जाता है, तव केवलज्ञान--भेदज्ञान हो जाता हे” । इसी से प्रकृति 
निवृत्त हो जाती है, और पुरुष कवल्य लाभ करता है । 
वौद्ध दशन का प्रतीत्यसमुत्पाद प्रसिद्ध ही है, उसमें भी संसार 

चक्र के मूल में अविद्या ही है। उसी अविद्या के निरोध से संसार-चक्र 

+४+ “तेबां मोहः पापीयानर नामूढस्येतरोत्पत्तें: ।” न्यायसु० ४.१.६। 

3२६ “अविद्यास्मितारागट्रेषासि निवेशा: पब्न्च क्लेशा: ।” 

१४7 “अ्रविद्या क्षेत्रमुत्तरेषाम्‌” २.४ १ 

3२८ योग० २.१२१ 

१२५९ चही २. १ 5 | 

१३१ बही० २.२५, २६। 

१33 सांह्यका० ११ ॥ 
सांल्थका० १२१ 
333 सांड्यका० डंडे । 
१3४ बही ४७-४८ 
१33५ वही ६४। 


१३२ 
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रुक जाता है** | सभी दोषों का संग्रह बौद्धों ने भी राग, हेष और 
मोह में किया है” | बौद्धों ने भी राग द्वेष के मूल में मोह ही को माना 
है** । यही अविद्या है । 

जैन आगममों में दोप वर्णन दो प्रकार से हुआ है। एक तो शास्त्रीय 
प्रकार है, जो जैन कर्म-शास्त्र की विवेचना के अनुकूल है और दूसरा 
प्रकार लोकादर द्वारा अन्य तंथिकों में प्रचलित ऐसे दोष-वर्णन का 
अनुसरण करता है। 

कर्म शास्त्रीय परम्परा के अनुसार कषाय और योग ये ही दो 
वंध हेतु हैं, और उसी का विस्तार करके कभी-कभी मिथ्यात्व, अविरति, 
कषाय और योग ये चार और कभी-कभी इनमें प्रमाद मिलाकर पांच 
हेतु बताए जाते हैं'| कथायरहित योग बन्ध का कारण होता नहीं है, 
इसीलिए वस्तुत: कषाय ही वन्ध का कारण है। इसका स्पष्ट शब्दों में 
वाचक ने इस प्रकार निरूपण किया है । इ 


“सकषायत्वात्‌ृ जीवः कर्मणो योग्यान्‌ पुदुगलानु श्रादत्त ॥+स 
बन्ध: ।” तत्त्वार्थं० ८5-२,३ । 


उक्त झ्ास्त्रीय निरूपण प्रकार के अलावा तैथिक संमत मत को 
भी जैन आगमों में स्वीकृत किया है । उसके अनुसार राग, द्वेष और 
मोह ये तीन संसार के कारणरूप से जैन आगयमों में बताए गए हैं और 
उनके त्याग का प्रतिपादन किया गया है” | जैन-संमत कषाय के चार 
प्रकारों को राग और ह्वप में समन्वत करके यह भी कहा गया है कि राग 
और दोप ये दो ही दोप हैं**' । दूसरे दाशंनिकों की तरह यह भी स्वीकृत 
किया है, कि राग और द्वेष ये भी मूल में मोह है-- 





१३६ बुद्धवचन पुृ० ३० । 

१४० ुद्धघधचन पृ० २२। अधिधम्म ३.५॥ 

१३८ चुद्धधचन टि० पु० ४ 

१३९ तत्त्वार्थस॒त्र (पं० सुखलाल जी) ८-१ । 

१37 उत्तराष्ययत २१.२६ ! २३ ४३॥ २८.२० १ २६.७१। २७.२,६१॥ 

१४१ “'दोहि ठार्णोह पापकम्सा बंधंति। त॑ जहा--रागेण य दोसेण य । रागे 
इुविहे पण्णलें त॑ जहा माया य लोभे य। दोसे”” कोहे य साणे य ।” स्था० २० 
3० २। भ्रज्ञापनापद २३ ॥ उत्त० ३०.१॥ 
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“रागो य दोसो वि य कस्मदीयं कसम च सोहप्पसवं॑ वयन्ति (! 
उत्तरा० ३२.७१॥ ' 

जैन कर्मझास्त्र के अनुसार मोहनीय कम के दो भेद हैं दशेन- 
मोह और चारित्र मोह । दूसरे दाशनिकों ने जिसे अविद्या, अज्ञान, तमसू, 
मोह या मिथ्यात्व कहा है, वही जेन संमत दशंनमोह है और दूसरों के 
राग और द्वेप का अन्तर्भाव जेन-संमत चारित्र मोह में है। जैन संमत 
ज्ञानावरणीय कर्म से जन्य अज्ञान में और दशेनान्तर संमत अविद्या मोह या 
मिथ्याज्ञान में अत्वन्त वेलक्षण्य है, इसका ध्यान रखना चाहिए | क्योंकि 
अविद्या से उनका तात्पयं है, जीव को विपथगामी करने वाला मिथ्यात्व 
या मोह, किन्तु ज्ञानवरणीयजन्य अज्ञान में ज्ञान का अभाव मात्र 
विवक्षित है। अर्थात्‌ दर्शवान्तरीय--अविद्या कदाग्रह का कारण होती है, 
अनात्मा में आत्मा के अध्यास का कारण वनती है, जब कि जैंन-संमत 
उक्त अज्ञान जानने की अशक्ति को सूचित करता है | एक--अविद्या के 
कारण संसार बढ़ता ही है, जव कि दूसरा--अज्ञान संसार को बढ़ाता ही 
है, ऐसा नियम नहीं है। 


नीचे दोषों का तुलनात्मक कोप्ठक दिया जाता है-- 


जैन नैयायिक सांख्य योग बोद्ध 
सोहनीय दोष गुण . विपयेंय क्लेश अकुदलहेतु 
£ देन मोह मोह. तमोग्रुण तमस्‌ू अविद्या.. मोह 
मोह अस्मिता 

२ चारित्र मोह 
साया राग... सत्वगण 

जो र सत्वगुण महामोह. राग राग 
क्रोध थे हे रजोग्रण पे कप 
गत | ह्ठेष ग्रुण. तामित्र द्वेष ह्ेष 


अन्धतामसितद्ष अभिनिवेज्य 
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आचार्य कुन्दकुन्द ने जेन परिभाषा के अनुसार संसारवर्धक दोषों 
का वर्णन किया तो है**९ किन्तु अधिकतर दोषवर्णन सर्वसुगमता की 
दृष्टि से किया है। यही कारण है, कि उनके भ्रन्थों में राग, देष और 
मोह इन तीन मौलिक दोषों का बार-बार जिक्र आता है** और मुक्ति 
के लिए इन्हीं दोषों को दूर करने के लिए भार दिया गया है। 
भेद-ज्ञान : ५ | 
सभी आस्तिक दशनों के अनुसार विशेष कर अनात्मा से आत्मा 
का विवेक करना या भेदज्ञान करना, यही सम्यग्ज्ञान है, अमोह है। बौद्ों ने 
सत्कायदृष्टि का निवारण करके मूढदुष्टि के त्याग का जो उपदेश दिया 
है, उसमें भी रूप, विज्ञान आदि में आत्म-बुद्धि के त्याग की ओर ही लक्ष्य 
दिया गया है। आचार्य कुन्दकुन्द ने भी अपने ग्रन्थों में भेदज्ञान कराने 
का प्रयत्न किया है। वे भी कहते हैं, कि आत्मा मार्गणास्थान, गुणस्थान, 
जीवस्थान, नारक, तियेज्च, मनुष्य, और देव, नहीं है । वह वाल, वृद्ध, 
और तरुण नहीं है । वह राग द्वेष, मोह नहीं है; क्रोध, मान, माया और 
लोभ नहीं है । वह कम, नोकम नहीं है । उसमें वर्ण आदि नहीं है इत्यादि 
भेदाभ्यास करना चाहिए"** | छुद्धात्मा का यह भेदाभ्यास जैनागमों में 
भी विद्यमान है ही। उसे ही पल्‍लवित करके आचाय ने शुद्धात्मस्वरूप का 
वर्णन किया है । 
तत्त्वाभ्यास होने पर पुरुष को होने वाले विशुद्ध ज्ञान का वर्णन 
सांख्यों ने किया है, कि-- 
/एवं तत्त्वाभ्यासान्नास्मि न में नाहमित्यपरिशेषस््‌ । 
भ्रविषयंयाहिशुद्ध/ केघलमुत्पद्यते.. ज्ञानभ्‌ ॥ 
“--सांस्यका० ६४ 
१४२ सम्रयसार ६९४,६९६,११६,१८५,१८४८।॥ पंचा० ४७, १४७ इत्यादि। नियम- 
सार ८५१ ॥ 
१४७ प्रवचन १.८४,८८ । पंचा० १३५,१३६,१४६,१५३, १५६ । समयसार 
१६४,१८६,१६१,२०१,३०६,३०७, ३०६,३१० । नियमसार ५७,८० इत्यादि | 
*. ४४ तिथससार ७०-८५३,१०६ । समयसार ६,२२,२५-६० ४२०-४३३ । 
प्रवचन० २.६६ से । 
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उद्देश्य तो है-आत्मा के निरुपाधिक शुद्ध स्वरूप का प्रतिपादन। किन्तु उसी 
के लिए अन्य तत्त्वों का भी पारमाथिक रूप बताने का आचार्य ने प्रयत्न 
किया है। आत्मा के शुद्ध स्वरूप का वर्णन करते हुए आचाये ने कहा 
है, कि व्यवहार दृष्टि के आश्रय से यद्यपि आत्मा और उसके ज्ञान श्रादि 
गुणों में पारस्परिक भेद का प्रतिपादन किया जाता है, फिर भी निरचय 
दृष्टि से इतना ही कहना पर्याप्त है, कि जो ज्ञाता है, वही आत्मा है या 
आत्मा ज्ञायक है, अन्य कुछ नहीं ***। इस प्रकार आचाये की अभेदगा- 
मिनी दृष्टि ने आत्मा के सभी गुणों का अभेद ज्ञान-ग्रुण में कर दिया है 
और अन्यत्र स्पष्टतया समर्थन भी किया है, कि संपूर्ण ज्ञान ही ऐकान्तिक 
सुख है ** | इतना ही नहीं, किन्तु द्रव्य और ग्रुण में अर्थात्‌ ज्ञान और 
ज्ञानी में भी कोई भेद नहीं है, ऐसा प्रतिपादन किया है'” । उनका कहना 
है कि आत्मा कर्ता हो, ज्ञान करण हो, यह बात भी नहीं, किन्तु “जो 
जाणदि सो णाणं ण हवदि णाणेण जाणगो आादा ।” प्रवचन० १.३५। 
उन्होंने आत्मा को ही उपनिपद्‌ की भाषा में सर्वस्व वताया है और 
उसी का अवलम्बन मुक्ति है, ऐसा प्रतिपादन किया है" । 


आचार कुन्दकुन्द की अभेद दृष्टि को इतने से भी संतोष नहीं हुआ। 
उनके सामने विज्ञानाइंत तथा आत्माहेत का आदर भी था । विज्ञानाहेत- 
वादियों का कहना है, कि ज्ञान में ज्ञानातिरिक्त बाह्य पदार्थो का प्रतिभास 
नहीं होता, स्व का ही प्रतिभास होता है। ब्रह्माह्वेत का भी यही अभिप्राय 
है, कि संसार में ब्रह्म।तिरिक्त कुछ नहीं है। अतएव सभी प्रतिभासों में ब्रह्म 
ही प्रतिभासित होता है । 

इन दोनों मतों के समन्वय की दृष्टि से आचार्य ने कह दिया, 
कि निदचय दृष्टि से केवल ज्ञानी आत्मा को ही जानता है, बाह्य पदार्थों 
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को नहीं" | ऐसा कह करके तो आचाये ने जैन दर्शन और अद्वेतवाद 
का अन्तर बहुत कम कर दिया है, और जैन दर्शन को अद्वेतवाद के 
निकट रख दिया है । 

आचार्य कुन्दकुन्दक्ृत सर्वज्ञ की उक्त व्याख्या अपूर्व है और उन्हीं | 
के कुछ अनुयायियों तक सीमित रही है । दिगम्बर जैन दाशनिक अकलं- 
कादि ने भी इसे छोड़ हो दिया है । ह 


ज्ञाय कीं स्व-पर-प्रकाशकता : ह 

दाशनिकों में यह एक विवाद का विषय रहा है, कि ज्ञान को 
स्वप्रकाशक, परप्रकाशक या स्वपरप्रकाशक माना जाए। वाचक ने 
इस चर्चा को ज्ञान के विवेचन में छेड़ा ही नहीं है। संभवतः आचार्य 
कुन्दकुन्द ही प्रथम जैन आचाये हैं, जिन्होंने ज्ञान को स्वपरप्रकाशक 
मान कर इस चर्चा का सूत्रपात जैन दशेन में किया । आचार्य कुन्दकुल्द 
के बाद के सभी आचार्यों ने आचार्य के इस मन्तव्य को एक स्वर से 
माना है। 

आचायय की इस चर्चा का सार नीचे दिया जाता है जिससे 
उनकी दलीलों का क्रम ध्यान में श्रा जाएगा--(नियमसार--१६०- 
१७०) | | । 

प्रन्‍्न--यदि ज्ञान को परद्रव्यप्रकाशक, दर्शन को आत्मा का-- 
स्वद्रव्य का (जीव का) प्रकाशक और आत्मा को स्वपरप्रकाशक माना 
जाए तो क्या दोष है ? (१६०) ह 

उत्तर--यही दोष है, कि ऐसा मानने पर ज्ञान और दर्शन का 
अत्यन्त वेलक्षण्य होने से दोनों को अत्यन्त भिन्न मानता पड़ेगा। क्योंकि 
ज्ञान तो परद्रव्य को जानता है, दर्शन नहीं । (१६१) 

दूसरी आपत्ति यह है, कि स्वपरप्रकाशक होने से आत्मा तो 
पर का भी प्रकाशक है। अतएवं वह दहशत से जो कि परप्रकाशक नहीं, 
भिन्न ही सिद्ध होगा । (१६२) 


+५२ “जाणादि पस्सदि सब्ब॑ ववहारणयेण केवली भगवं। 
केवलणाणी जाणदि पस्सदि णियमेण अप्पाणं ॥/ नियससार १५८ 
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अतएवं मानना यह चाहिए, कि ज्ञान व्यवहार-तय से पर- 
प्रकाशक है, और दशंन भी तथा आत्मा भी व्यवहार-नय से ही पर- 
प्रकाशक है, और दशन भी । (१६३) 


किन्तु निश्चय-नय की अपेक्षा से ज्ञान स्व प्रकाशक है, और दर्शन 
भी तथा आत्मा स्वप्रकाशक है, और दर्शन भी है। (१६४) 


प्रन्‍्ल--यदि निश्चय नय को ही स्वीकार किया जाए और कहा 
जाए कि केवल ज्ञानी आत्म-स्वरूप को हो जानता है, लोकालोक को नहीं 
तब कया दोप है ? (१६५) 

उत्तर--जो मूर्त और अमूर्त को, जीव और अजीव को, स्व 
और सभी को जानता है, उसके ज्ञान को अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष कहा जाता 
है और जो पूर्वोक्त सकल द्वव्यों को उनके नाना पर्यायों के साथ नहीं 
जानता, उसके ज्ञान को परोक्ष कहा जाता है। अतएवं यदि एकान्त 
निश्चय-नय का आग्रह रखा जाए तो केवल ज्ञानी को प्रत्यक्ष नहीं, किन्तु 
परोक्ष ज्ञान होता है, यह मानना पड़ेगा । (१६६--१६७ ) 


प्रन्‍्न--और यदि व्यवहार नय का ही आग्रह रख कर ऐसा कहा 
जाए कि केवल ज्ञानी लोकालोक को तो जानता है, किन्तु स्वद्रव्य आत्मा 
को नहीं जानता, तब क्या दोष होगा ? (१६८) 


उत्तर--ज्ञान ही तो जीव का स्वरूप है। अतएव पर द्रव्य को 
जानने वाला ज्ञान स्वद्रव्य आत्मा को न जाने, यह कैसे संभव है और 
यदि ज्ञान स्वद्रव्य आत्मा को नहीं जानता है, ऐसा श्राग्रह हो, तब यह 
मानना पड़ेगा, कि ज्ञान जीव स्वरूप नहीं, किन्तु उससे भिन्न है । वस्तुतः 
देखा जाए, तो ज्ञान ही आत्मा है और आत्मा ही ज्ञान है। अतएव व्यव- 
हार और निश्चय दोनों के समन्वय से यही कहना उचित है, कि ज्ञान 
स्वपरप्रकाशक है और दशन भी । (१६६-१७०) 
सम्यग्ज्ञान : 

वाचक ने सम्यरज्ञान का अथ किया है-अव्यभिचारि, प्रशस्त और 
संगत । किन्तु आचार्य कुन्दकुन्द ने सम्यग्शान की जो व्याख्या की है, 
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उसमें दाशेनिक प्रसिद्ध समारोप का व्यवच्छेद अ्रभिप्रेत है। उन्होंने 
कहा है-- 
“संस्यविमोह॒चितभस विरवाज्जय होदि सण्णाणं ॥” 
--नियमसार ५१ 
संशय, विमोह और विश्रम से वर्जित ज्ञान सम्यण्ज्ञान है । 
एक दूसरी वात भी ध्यान देने योग्य है। विशेषकर बौद्ध श्रादि 
दाशनिकों ने सम्यग्ज्ञान के प्रसंग में हेय और उपादेय शब्द का प्रयोग 
किया है । आचार्य कन्दकन्द भी हेयोपादेय .तत्त्वों के अधिगम को श्रम्य- 
ग्ञान कहते हैं ।|४१ 
स्वभावज्ञान और विभावज्ञान : 
वाचक ने पूर्व परम्परा के अनुसार मति, श्रुत, अवधि और मनः 
पर्याय ज्ञानों को क्षायोपशमिक और केवल को क्षायिक ज्ञान कहा है। 
किन्तु आचार कुन्दकुन्द के दर्शन की विशेषता यह है, कि वे सर्वंगम्य 
परिभाषा का उपयोग करते हैं । अतएव उन्होंने क्षायोपश्मिक ज्ञानों के 
लिए विभाव ज्ञान और क्षायिक ज्ञान के लिए स्वभाव ज्ञान-इन शब्दों 
का प्रयोग किया है”* | उनकी व्याख्या है, कि कर्मोपाधिवर्जित जो पर्याय 
हों, वे स्वाभाविक पर्याय हैं और कर्मोपराधिक जो पर्याय हो, वे वैभाविक 
पर्याय हैं!” | इस व्याख्या के अनुसार बुद्ध आत्मा का ज्ञानोपयोग 
स्वभावज्ञान है और अशुद्ध आत्मा का ज्ञानोपयोग विभावज्ञान है | 
प्रत्यक्ष-परोक्ष : 
आचाय कृ्न्दकुन्द ने वाचक की तरह प्राचीन आगमों की 
व्यवस्था के अनुसार ही ज्वानों में प्रत्यक्षत्व-परोक्षत्व की व्यवस्था की है । 
पूर्वोक्त स्वपरप्रकाश की चर्चा के प्रसंग में प्रत्यक्ष-परोक्ष ज्ञान की जो 
व्याख्या दी गई है, वही प्रवचनसार (१.४०.४१,५४-४८, में भी है 
किन्तु प्रवचनसार में उक्त व्याख्याओं को युक्ति से भी सिद्ध करने का 
१५३ “अधिगमभावों णाणं हेयोपादेयतच्चा्ं ।” नियमसार ५२॥। सुत्तपाहुड 
५ । नियमसार ३८। 
334 लियमसार १०,११,१२ ६ 
70५ तियमसार १५। 
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प्रदत्व॒ किया है । उनका कहना है, कि दूसरे दाशेनिक इन्द्रियजन्य ज्ञानों 
को प्रत्यक्ष मानते हैं, किन्तु वह प्रत्यक्ष केसे हो सकता है? क्योंकि 
इन्द्रियाँ तो अनात्मरूप होने से परद्रव्य हैं। अ्रतएव इन्द्रियों के हारा 
उपलब्ध वस्तु का ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। इन्द्रियजन्य ज्ञान के 
लिए परोक्ष शब्द ही उपयुक्त है, क्योंकि पर से होने वाले ज्ञान ही को 
तो परोक्ष कहते हैं । 


शप्ति का तात्पय : 

ज्ञान से श्र्थ जानने का मततलव दया है ? दया ज्ञान अर्थरूप हो जाता है 
श्रथवा ज्ञान भर ज्ञय फा भेद मिठ जाता है ? या जैसा श्र का आकार होता है, 
बेसा प्राकार ज्ञान का हो जाता है ? या ज्ञान श्र्थ में प्रविष्ट हो जाता है ? या भ्रर्थ 
ज्ञान में प्रविष्द हो जाता है ? या ज्ञान भ्रथ॑ में उत्पन्न होता है ? इन भ्रइनों का उत्तर 
झाचाय॑ मे अपने ढंग से देने का प्रयत्न किया है । 

आचाये का कहना है, कि ज्ञानी ज्ञान स्वभाव है और अथं ज्ञेय 
स्वभाव | अ्तए व भिन्न स्वभाव होने से ये दोनों स्वतन्त्र हैं एक की वृत्ति दूसरे 
में नहीं है।*” । ऐसा कह करके वस्तुतः आचाये ने यह बताया है, कि संसार 
में मात्र विज्ञानाद्वेत नहीं, वाह्यार्थ भी हैं। उन्होंने दृष्टाग्त दिया है, कि 
जैसे चक्षु अपने में रूप का प्रवेश न होने पर भी रूप को जानती है, वसे 
ही ज्ञान वाह्यार्थो को विपय करता है *“। दोनों में विपय-विषयी 
भावरूप सम्वन्ध को छोड़ कर और कोई सम्बन्ध नहीं है । 'भ्रर्थों में ज्ञान 
है. इसका तात्पयं बतलाते हुए आचाय॑ ने इन्द्रनील मणि का दृष्टान्त 
दिया है, और कहा है, कि जेसे दूध के बर्तन में रखा हुआ इन्द्रनील मणि 
अपनी दीप्ति से दूध के रूप का अभिभव करके उसमें रहता है, वेसे ही ज्ञान 
भी अथों में है। तात्पयं यह है, कि दूधगत मणि स्वयं द्वव्यतः सम्पूर्ण 
दूध में व्याप्त नहीं है, फिर भी उसकी दीप्ति के कारण समस्त दूध नील 
वर्ण का दिखाई देना है. उसी प्रकार ज्ञान सम्पूर्ण अर्थ में द्रव्यतः नहीं 








१७०६ प्रवचनसार ५७,५८ | 
५७४ प्रबचचन० १ २८॥। 
१४८ प्रवचन० १.२८,२६ । 
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वि कारण अथ को जान लेता है । इसीलिए 
अथ में ज्ञान है, ऐसा कहा जाता है । इसी प्रकार, यदि अर्थ में ज्ञान 
ी हर भो मानना उचित है । क्योंकि यदि ज्ञान 
अथ नहीं, तो ज्ञान किसका होगा” ? इस प्रकार ज्ञान और अर्थ का 
हुए भी विषयविपयीभाव के कारण 'ञाना :' 
ज्ञान इस व्यवहार की उपपत्ति आचाय ने 





वतलाइई है । 
ज्ञान-इशेन का योगपत्ध ; 
वाचक की तरह आचार्य कुन्दकुन्द ने भी केवली के ज्ञान और 
दर्शन का यौगपद्ध माना है । विशज्येपत्ता यह है, कि आचाये ने यौगपच्य 
के समन में दृष्ठान्त दिया है, कि जैसे सूर्य के प्रकाश और ताप युगपंदु 
होते हैं, वंसे ही केवली के ज्ञान और दर्शन का यौगपच्च है -- 
“ज्ुगवं वट्टइ णाणं केवलणारिप्स दंत्र्ण तहा 
दिणवर पयासतापं जह बह्ूइ तह मुणेयव्वं ॥7 नियमसार १५६ ॥ 
स्वेज्ञ का ज्ञान : 
आचाय क्‌न्दकुन्द ने अपनी अभेद दुप्टि के मनुरूप निरचय-दृष्टि 
से सर्वन्न की नयी व्याख्या की है और भेद-दृष्टि का अवलम्वन करने 
लो कर व्यवहार -दृष्टि से स च वही व्याख्या की हु, 
गं में तथा दाडइक के तत्त्वार्थ में है । उन्होंने कहा है-- 
“जाणदि पस्सदि सब्दं ववहारणएण केवली भगवं । 
केवलणाणी जाणदि पत्मदि णियमेण शअप्पाणं (४ 
-+नियमत्तार १४५८ 
व्यवद्वार-दृष्टि से कहा जाता है, कवि केवली सभी द्वव्यों को 
जातते हैं, किन्तु परमायत: ह आत्मा को ही जानता है । 


न्फ 


सर्वेज्ञ के व्यावहारिक ज्ञान की वर्णना करते हुए उन्होंने इस 
वात को वलपूुर्वक कहा है, कि त्रेकालिक सभी द्रव्यों और पर्यायों का 
प्रवचन० १.३० ॥ 
*7 बहो ३११ 
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ज्ञान सर्वेज्ञ को युगपद्‌ होता है, ऐसा ही मानना चाहिए? । क्योंकि 
यदि वह वेकालिक द्रव्यों और उनके पर्यायों को युगपद्‌ न जानकर क्रमश: 
जानेग।, तत्र तो वह किसी एक द्रव्य को भी उनके सभी पर्यायों के साथ 
नहीं जान सकेगा" | और जब एक ही द्रव्य को उसके अनन्त पर्यायों 
के साथ नहीं जान सकेगा, तो वह सर्वश्ञ कैसे होगा *३ ? दूसरी बात 
यह भी है, कि यदि अर्थों की अपेक्षा करके ज्ञान ऋरमश: उत्पन्न होता है, 
ऐसा माना जाए, तब कोई ज्ञान नित्य, क्षायिक और सव्-विषयक सिद्ध 
होगा नहीं! | यही तो सर्वज्ञ-ज्ञान का माहात्म्य है, कि वह नित्य 
त्रकालिक सभी विपयों को युगपत्‌ जानताहै!। 

किन्तु जो पर्याय अनुत्पन्न हैं और विनष्ट हैं, ऐसे असज्भू त पर्यायों 
को केवलज्ञानी किस प्रकार जानता है ? इस प्रदइन का उत्तर उन्होंने 
दिया है, कि समस्त द्रव्यों के सद्धू त और असद्भ, त सभी पर्याय विशेष रूप 
से वर्तमानकालिक पर्यायों की तरह स्पष्ट प्रतिभासित होते हैं" । यही 
तो उस ज्ञान को दिव्यता है, कि वह अजात और नष्ट दोनों पर्यायों की 
जान लेता है” | 
सतिज्ञान : 

',. आचार्य कुन्दकुन्द ने मतिज्ञान के भेदों का निरूपण प्राचीन 
परम्परा के अनुकूल अवग्रह आदि रूप से करके ही संतोष नहीं माना, किन्तु 
अन्य प्रकार से भी किया है। वाचक ने एक जीव में अधिक से अधिक 
चार ज्ञानों का यौगपद्य मानकर भी कहा है, कि उन चारों का उपयोग 
तो क्रमशः ही होगा४<। अतएवं यह तो निद्दिचत है, कि वाचक ने 


१9१ प्रबंचन० १.४७ | 

१३२ प्रदच्नन० १.४५८५॥ 

१६३ वही १.४६ | 

४६४ बही १.४० १ 

१६७ बही १.५१॥। 

35६ प्रवचन० १.३७,३८। 
हे बही १.३६। 

१3३१८ तत्वार्थ,भा० १.३१ ॥ 
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मतिज्ञान आदि के लब्बि और उपयोग ऐसे दो भेदों को स्वीकार किया ही 
है । किन्तु आचारय कन्दकुन्द ने मतिज्ञान के उपलब्धि, भाववा और 
उपयोग ये तीन भेद भी किए हैं।। प्रस्तुत में उपलब्धि, लब्वि-समानार्थक 
नहीं है । वात्रक का मति उपयोग-उपलब्वि शब्द से विवक्षित जान पड़ता 
है | इच्चियदन्य ज्ञानों के लिए दाशनिक्रों में उपलब्धि शब्द प्रसिद्ध ही 
है । उत्ती शब्द का प्रयोग आवाये ने उसी अर्थ में प्रस्तुत किया है । 
इन्द्रियजन्य ज्ञात के वाद मनुप्य उपलब्ध विपय में संस्कार दृढ़ करने के 
लिए जो मनन करता है, वह भावना है। इस ज्ञान में मन की मुख्यत्ता 
है । इसके वाद उपयोग है। यहाँ उपयोग झब्द का अथे केवल ज्ञान- 
व्यापार नहीं, किन्तु सावित विपय में आत्मा की तन्‍्मवत्ताा ही उपयोग 
ड््>ज्ज ये आाचाय॑े दो च्फ्न >> 


वाचक ने श्रमाणनयेरधिगमः (१.६) इस सूत्र में नयों को 
प्रमाण से पुथक्‌ रखा है। वात्रक ने पाँच ज्ञानों के साथ प्रमाणों का 
अभेद तो वाया ही है/',कित्तु नयों को किस ज्ञान में समाविष्ठ करना, 
इसकी चर्चा नहीं की है। जाचार्य कुन्दकुच्द ने श्वुत के भेदों की चर्चा 
करते हुए नयों को भी श्रुत का एक भेद बतलाया है। उन्होंने श्रुत के 
भेद इस प्रकार किए हैं-लब्धि, भावना, उपयोग और नय*** | 


आचार्य ने सम्यन्दशशन की व्याल्या करते हुए कहा है, कि आप्त- 
आयम और तत्व की श्रद्धा सम्यन्दशंन है**। आप्त के लक्षण में अन्य 
गुणों के साथ क्षुबा-तृपा आदि का असाव भी बताया है। अर्थात्‌ उन्होंने 


बाप्त की व्याल्या दिगम्वर मान्यता के अनुसार की है**। आगम की 





3६१ कच्ाल्ति० ४२ १ 
उए3 इस्वार्य० १.१० १ 
१४१ दंचा० डे । 
+7२ तियमससार ४५ ॥ 
४४३ तियमसार ६१ 
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व्याख्या में उन्होंने वचन को पूर्वापरदोषरहित कहा है”, उस से उनका 
तात्पय॑ दा्शनिकों के पूर्वापर विरोध दोष के राहित्य से है। 


नय-निरूपण : 

व्यवहार श्रौर निइचय--आचार्य कुन्दकुन्द ने नयों के नैगम आदि 
भेदों का विवरण नहीं किया है । किन्तु आगमिक व्यवहार और निश्चय 
नय का स्पष्टीकरण किया है और उन दोनों नयों के आधार से मोक्षमा्ग 
का और त्त्वों का पृथक्करण किया है । आगम में निर्वय और व्यवहार 
की जो चर्चा है, उस का निर्देश हमने पूर्व में किया है। निश्चय और 
व्यवहार की व्याख्या आचाये ने आगमानुकूल ही की है, किन्तु उन नयों 
के आधार से विचारणीय विषयों की अधिकता आचार्य के ग्रन्थों में 
स्पष्ट है। उन विषयों में आत्मा आदि कुछ विपय तो ऐसे हैं, जो आगम में 
भी हैं, किन्तु आगमिक वर्णन में यह नहीं बताया गया, कि यह वचन 
अमुक नय का है । आचार्य के विवेचन के प्रकाश में यदि आगमों के 
उन वाक्‍यों का बोध किया जाए, तो यह स्पष्ट हो जाता है, कि आगम 
के वे वाक्य कौन से नय के आश्रय से प्रयुक्त हुए हैं। उक्त दो नयों की 
व्याख्या करते हुए आचाये ने कहा है-- 

“बबहारो$सूदत्यो भुदत्यो देसिदो दु सुद्धणयों ।” 
-“समयसार १३ 


व्यवहार नय अभूताथथ है और शुद्ध अर्थात्‌ निश्चय नय भूताथ है। 

तात्पयं इतना ही है, कि वस्तु के पारमाथिक तात्त्विक शुद्ध स्वरूप 
का ग्रहण निश्चय नय से होता है और अशुद्ध अपारमाथिक या लौकिक 
स्वरूप का ग्रहण व्यवहार से होता है । वस्तुत: छह द्रव्यों में जीव और 
पुदूगल इन दो द्रव्यों के विषय में सांसारिक जीवों को भ्रम होता है । 
जीव संसारावस्था में प्राय: पुदूगल से भिन्न उपलब्ध नहीं होता है । अतएव 
साधारण लोग जीव में श्रनेक ऐसे धर्मों का अध्यास कर देते हैं, जो वस्तुतः 


उसके नहीं होते। इसी प्रकार पुद्गल के त्रिषय में भी विपर्यास कर देते 





५०४ ैयमसार ८, १८६। 


न 
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हैं। इसी विपर्यास की दृष्टि से व्यवहार को अभृतार्थग्राही कहा गया है 
और निहचय को भूतार्थग्राही | परन्तु आचाये इस बात को भी मानते 
हो हैं, कि विपर्यास भी निर्मुल नहीं है । जीव अनादि काल से मिथ्यात्व, 
अज्ञान और अविरति इन तीनों परिणामों से परिणत होता है “'। इन्हीं 
परिणामों के कारण यह संसार का सारा विपर्यास है, इससे इन्कार 
नहीं किया जा सकता । यदि हम संसार का अस्तित्व मानते हैं, तो व्यव- 
हार नय के विषय का भी अस्तित्व मानना पड़ेगा। वस्तुत: निर्चय 
नय भी तभी तक एक स्वतन्त्र नय है, जब तक उसका प्रतिपक्षी व्यवहार 
विद्यमान है । यदि व्यवहार नय नहीं, तो निश्चय भी नहीं । यदि संसार 
नहीं तो मोक्ष भी नहीं । संसार एवं मोक्ष जैसे परस्पर सापेक्ष हैं, वेसे ही 
व्यवहार और निदचय भी परस्पर सापेक्ष है?” । आचाये कुन्दकुन्द ने 
प्रम तत्व का वर्णन करते हुए इन दोनों नयों की सापेक्षता को ध्यान 
में रख कर ही कह दिया है, कि वस्तुत: तत्व का वर्णन न निरचय से 
हो सकता है, न व्यवहार से । क्‍योंकि ये दोनों नय अमर्यादित को, 
अवाच्य को, मर्यादित और वाच्य वनाकर वर्णन करते हैं। अतएव वस्तु 
का परम शुद्ध स्वरूप तो पक्षातिक्रान्त है। वह न व्यवहारग्राह्म है और 
न निशचयग्राह्मय । जैसे जीव को व्यवहार के आज्नय से वद्ध कहा जाता 
है, और निश्चय के आश्रय से अवद्ध कहा जाता है। स्पष्ट है, कि जीव 
में अबद्ध का व्यवहार भी बद्ध की अपेक्षा से हुआ है। अतएव आचाये 
ने कह दिया, कि वस्तुत: जीव न वद्ध है और न अवद्ध, किन्तु पक्षातिक्रान्त 
हैं । यही समयसार है, यही परमात्मा है” । व्यवहार नय के निराकरण 





१४७ समयसार ६६ ।॥ 
५४६ उम्रयसार० चात्पयँं० पु० ६७। 
373... “कर्म बद्धमवद्ध जीवे एवं तु जाण णयपकलखें। 
पक्लातिक तो पुण भण्णदि जो सो समयसारो हा 
-““असमयतसार १२२ 
“द्ोष्णवि णयाय भणियं जाणइ णवरं छु समयपडिबद्धों 
णदु णयपदसं गिण्हदि किचि थि णयपकक्‍्सखपरिहीणों पर! 
“-समय० १४३ 
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के लिए निश्चय तय का अवलम्बन है, किन्तु निश्वयनयावलम्बन ही 
कतंव्य की इतिश्री नहीं है । उसके आश्रय से आत्मा के स्वरूप का बोध 
करके उसे छोड़ने पर ही तत्व का साक्षात्कार संभव है । 


आचार्य के प्रस्तुत मत के साथ नागाजु न के निम्न मत की तुलना 
करनी चाहिए-.. 
“शनन्‍्यता सर्वहृष्टीनां प्रोक्ता निःसरणं जिने:। 
थेषां तु शून्यताहृष्टिस्तानसाध्यात्‌ बभाषिरे ॥” 
--माध्य० १३.८ 
शून्यमिति न वक्तव्यमशून्यमति वा भवेत्‌ । 
उभय नोभय चेति भ्रज्ञप्व्य॑ तु॒कण्यते ॥ 
“-माध्य० २२.११ 
प्रसंग से नागाजु न और आचाये कुन्दकून्द की एक अन्य बात भी 
तुलनीय है, जिसका निर्देश भी उपयुक्त है | श्राचार्य कुन्दकुन्द ने कहा है- 
“जह णवि सफ़मणज्जो श्रणज्जभासं विणा दु गाहेदुं । 
तहववचहारेण. विणा परमत्युवदेसगमसपरक ॥” 
“-समयसार ८ 
ये ही शब्द नागाजु न के कथन में भी हैं-- 
/त्ञान्यया भाषया स्लेच्छः घाषयों ग्राहयितूं यथा। 
न लौफिकमृते लोकः शक्यो ग्राहयितूँ तथा ॥” 
“-माध्य० पु० ३७० 
आचार्य ने अ्रभेक विपयों की चर्चा उक्त दोनों नयों के आश्रय से 
की है, जिनमें से कुछ ये हैं--ज्ञानभादि गुण और आत्मा का सम्बन्ध?**, 
आत्मा और देह का सम्बन्ध, जीव और अध्यवसाय, गुणस्थान आदि 
सम्बन्ध", मोक्षमार्ग ज्ञानादि*, आ्रात्मा”*, कतृ त्व/*, आत्मा 


१४८ समय० ७,१६,३२० से। 

१७५ समयसार ३२ से । 

१८९ समयसार ६१ से । 

१८१ पंत्धा० १६७ से । नियम ० १८ से । दांत पश्रा० २०। 
१८९ समय० ६,१६ इत्यादि; नियम ४६॥ 

१८३ ससय० २४,६० श्ादि; नियम ०१८। 
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और कर्म, कियासोग*१४; बद्धत्व-अवद्धस्व१5४ मोक्षोपयोगी लिग.' ५5 
बंध-विचार**; सर्वज्ञत्द  उबं पुद्गल* आदि । । 
आचाये सिद्धसेन दिवाकर : 

सिड्सेन दिवाकर को 'सन्मति प्रकरण की प्रस्तावना में 
(पृ०४३) पण्डिस सुखलाल जी और पण्डित वेचरदास जी ने विक्रम 
की पांचवी झत्रात्दो के आचार्य माने हैं। उक्त पुस्तक के अंग्रेती संस्करण 
में मैंने सूचित किया था, कि धर्मकीति के प्रमाणवारतिक आदि गसस्थ के 
प्रकाश में सिद्सेन के समय को झायद परिवर्तित करना पड़े, पांचवी 
के स्थान में छठी-सातवीं शताब्दी में सिद्धेसेत की स्थिति मानना पढ़े । 
किन्तु अभी-अभी पण्डित सुखलाल जी ने सिद्धसेत के समय की पुन: चर्चा 
की है” । उसमें उन्होंने सिद्ध किया है, कि सिद्धसेन को पांचवी शताब्दी 
का ही विद्वान मानना चाहिए। उनका मुख्य तक है, कि पूज्यपाद की 
सवर्थिश्निद्धि में सिद्धसेव को द्वान्रिश्िका का उद्धरण है**। अतएव 
पांचवी के उत्तरा्व से छठी के पूर्वार्ध तक में माने जाने वाले पूज्यपाद से 
पृव॑वर्ती होने के कारण सिद्धसेन को विक्रम पांचवी शताब्दी का ही विद्वान्‌ 
मानना चाहिए । इस तक के रहते, अब सिद्धसेन के समय की उत्तरावधि 
पांचवी झताव्दी से आगे नहीं बढ़ सकती। उन्हें पांचवीं शताब्दी से 
अर्वाचीन नहीं माना जा सकता । 

वस्तुत: सिद्धसेन के समय की चर्चा के प्रसंग में न्‍्यायावतारगत 
कुछ शब्दों और सिद्धान्तों को लेकर प्रो० जेकोवी ने यह सिद्ध करने की 


3८४ समय० ३८६ से । 

बटज समय० १ ध्श ] 

3८६ उम्य० ४डड। 

१८० अबचन २.६७ । 

८ सियम० १४५८। 

१८९ उज्रयम्र० २६। 

377 री सिद्धसेन दिवाकरना समयतों प्रइव! भारतीय विद्या वर्ष ३ पृ० १४२ 


*५) सर्वार्वक्तिद्धि ७. १३ में सिद्धसेत की तीतरी द्वात्रिशिका का १६ वाँ पद्य 
पी । है । न्‍ 
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चेष्टा की थी,** कि सिद्धसेन धर्मकीति के बाद हुए हैं! प्रो० वैद्य ने भी 
उन्हीं का अनुसरण किया"? | कुछ विद्वानों ने न्‍्यायावतार के नवम 
इलोक के लिए कहा, कि वह समन्‍्तभद्रकृत रत्नकरण्ड का है, अतएव 
सिद्धसेन समन्‍्त भद्र के बाद हुए । इस प्रकार सिद्धसेन के समय के निश्चय 
में न्‍्याय|वतार ने काफी विवाद खड़ा किया है। अतएवं न्‍्यायावतार का 
विशेष रूप से तुलतात्मक अध्ययन करके निरचयपूर्वक यह कहा जा 
सकता है, कि सिद्धसेन को धर्मकीति के पहले का विद्वान मानने में कोई 
समर्थ बाधक प्रमाण नहीं है । रत्नकरण्ड के विषय में तो अब प्रो० 
हीरालाल ने यह सिद्ध किया है, कि वह समन्तभद्रकृत. नहीं है,'*४ फिर 
उसके आधार से यह कहना, कि सिद्धसेत समन्‍्त भद्र के बाद हुए, 
युक्तियुक्त नहीं हो सकता है । 

अतएव पण्डित सुखलाल जी के द्वारा निर्णीत विक्रम की पांचवी 
शताब्दी में सिद्धसेन की स्थिति निर्बाध प्रतीत होती है। 


सिद्धसेन की प्रतिभा : 


आचार सिद्धसेन के जीवन और लेखन के सम्बन्ध में 'सन्मत्ति तके 
प्रकरणम्‌' के समथ सम्पादकों ने पर्याप्त मात्रा में प्रकाश डाला है"“। 
जैन दानिक साहित्य की एक नयी धारा प्रवाहित करने में सिद्धसेन सर्व 
प्रथम हैं । इतता ही नहों, किन्तु जैत साहित्य के भंडार में संस्कृत भाषा में 
काव्यमय तकं-पूर्ण स्तुति-साहित्य को प्रस्तुत करने में भी सिद्धसेव स्वे- 
प्रथम हैं। पण्डित सुखलालजी ने उनको प्रतिभा-मूर्ति कहा है, यह 
अत्युक्ति नहीं । सिद्धसेन का प्राकृत ग्रन्थ सन्‍्मति देखा जाए, या उनकी 


१९२ समराहइच्चकहा, प्रस्तावनापु० ३। 

१53 ज्यायावतार भ्रस्तावना पु० १८। 

१५४ भनेकान्त वर्ष ० ८ किरण १-३। 

१४७ “सन्मति प्रकरण' (गुजराती) की प्रस्तावना । उसी का अ्रंग्रेजी-संस्करण- 
जैस इचें० कोन्फरन्त द्वारा प्रकाशित। 'प्रतिभामुति हुआ है, सिद्धसेन---भारतीय 
विद्या तृतीय भाग पु० ६ । 
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द्वात्रिशिकाएँ देखी जाएँ, पद-पद पर सिद्धसेन की प्रतिभा का पाठक को 
साक्षात्कार होता है । जैन साहित्य की जो न्यूनता थी, उसी की पूर्ति की 
ओर उनकी प्रतिभा का प्रयाण हुआ है| चवित-चर्वेण उन्होंने नहीं 
किया । टीकाएँ उन्होंने नहीं लिखीं, किन्तु समय की गति-विधि को देख 
कर जैन आगमिक साहित्य से ऊपर उठ कर तकं-संगत अनेकान्तवाद के 
समथन में उन्होंने अपना बल लगाया । फलस्वरूप 'सन्मति--तक' जैसा 
शासन-प्रभावक ग्रन्थ उपलब्ध हुआ । 


सन्मति तके में अनेकान्त-स्थापना : 

नागार्जुन, असंग, वसुबन्धु और दिग्नाग ने भारतीय दाशंनिक 
परम्परा को एक नयी गति प्रदान की है। नागार्जुन ने तत्कालीन बौद्ध 
और बौद्धेतर सभी दाशनिकों के सामने अपने शून्यवाद को उपस्थित 
करके वस्तु को सापेक्ष सिद्ध किया । उनका कहना था, कि वस्तु न भाव 
रूप है, न अभाव-रूप, न भावाभाव-रूप, और न अनुभय-रूप । वस्तु . 
को कसा भी विशेषण देकर उसका रूप बताया नहीं जा सकता, वस्तु 
निःस्वभाव है, यही नागार्जुन का मन्तव्य था। असदझ्भ और वसुबन्धु 
इन दोनों भाइयों ने वस्तु-मात्र को विज्ञान-हूप सिद्ध किया और वाह्य 
जड़ पदार्थों का अपलाप किया । वसुबन्धु के शिष्य दिग्ताग ने भी उनका 
समर्थन किया और समर्थन करने के लिए बौद्ध दृष्टि से नवीन प्रमाण 
शास्त्र की भी नींव रखी । इसी कारण से वह बौद्ध न्यायशास्त्र का 
पिता कहा जाता है। उसने प्रमाण-शास्त्र के बल पर सभी वस्तुओं की 
क्षणिकता के बौद्ध सिद्धान्त का भी समर्थन किया । 


बौद्ध विद्वानों के विरुद्ध में भारतीय सभी दाशेनिकों ने अपने- 
अपने पक्ष की सिद्धि करने के लिए पूरा बल लगाया। नैयायिक वात्स्यायन 
ने नागार्जुत और अन्य दाह निकों का खण्डन करके आत्मा आदि प्रमेयों की 
भावरूपता और सभी का पाथंक्य सिद्ध किया | मीमांसक शबर ने 
विज्ञानवाद और शून्यवाद का निरास किया तथा वेदापौरुषेय््ता सिद्ध की.। 
वात्स्यायन और शबर दोनों ने बौद्धों के 'सर्व क्षणिकम्‌' सिद्धान्त की 
आलोचना करके आत्मा आदि पदार्थों की नित्यता की रक्षा की । सांख्यों ने 
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भी अपने पक्ष की रक्षा के लिए प्रयत्न किया | इन सभी को अकेले 
दिग्नाग ने उत्तर दे करके फिर विज्ञानवाद का समर्थन किया तथा 
बौद्ध-संमत सर्व वस्तुओं की क्षणिकता का सिद्धान्त स्थिर किया । 


ईसा की प्रथम शताब्दी से लेकर पांचवी शताव्दी तक की इस 
दाशेनिकवादों की पृष्ठभूमि को यदि ध्यान में रखें, तो प्रतीत होगा, कि 
जन दाशनिक सिद्धसेत का आविर्भाव यह एक आकस्मिक घटना नहीं, 
किन्तु जैन साहित्य के क्षेत्र में भी दिग्नाग के जैसे एक प्रतिभा-सम्पन्न 
विद्वान की आवश्यकता ने ही प्रतिभा-मूर्ति सिद्धसेन को उत्पन्न किया है । 

आगमगत अनेकान्तवाद और स्याद्वाद का वणन पृ में हो चुका 
है । उससे पता चलता है, कि भगवान्‌ महावीर का मानस अनेकान्तवादी 
था । आचार्यो ने भी अनेकान्तवाद को कंसे विकसित किया, यह भी मैंने 
बताया है। आचार सिद्धसेन ने जब अनेकान्तवाद और स्याद्वाद के प्रकाश 
में उपर्युक्त दाशनिकों के वाद-विवादों को देखा, तब उनकी प्रतिभा की 
स्फूर्त हुई और उन्होंने अनेकान्तवाद की स्थापना का श्रेष्ठ अवसर 
समझकर सन्मति-तक्क नामक ग्रन्थ लिखा । वे प्रबल वादी तो थे ही । 
इस बात की साक्षी उनकी वादद्वात्रिशिकाएं (७ और ५) दे रही हैं । 
अतएव उन्होंने जैन सिद्धान्तों को ताकिक भूमिका पर ले जा करके एक 
वादी की कुशलता से दाशनिकों के बीच अनेकान्तवाद की स्थापना की । 
सिद्धसेन की विशेषता यह है, कि उन्होंने तत्कालीन नाना वादों को 
सन्‍्मति तक में विभिन्न नयवादों में सन्निविष्ट कर दिया ।*अद्वेतवादों को 
उन्होंने द्रव्याथिक नय के संग्रहनयरूप प्रभेद में समाविष्ट किया । क्षणिक- 
वादी वौद्धों की दृष्टि को सिद्धसेन ने पर्यायनयास्‍्तगंत ऋजुसूच्रनयानुसारी 
बताया । सांख्य दृष्टि का समावेश्ञ द्रव्याथिक नय में किया और काणाद- 
दर्शन को उभयनयाश्रित सिद्ध किया । उनका तो यहाँ तक कहना है, कि 
संसार में जितने वचन प्रकार हो सकते हैं, जितने दर्शन एवं नाना मतबाद 
हो सकते हैं, उतने ही नयवाद हैं। उन्न सब का समागम ही अनेकान्त- 


वाद है-- 
“जावइया वयणवहा तावइया चेव होन्ति णयवाया । 


जावइया णयवाया तावइया चेव परसमया ॥ 


२७४. आगम-युग का जैन-दर्शन 


ज॑ काबिल दरिसर्ण एयं दब्वद्रियस्त॒वत्तव्वं । 

सुद्धोश्रणतराअ्स्स॒ उ परिसुद्धों प्रज्जवविश्वप्पो ॥ 

दोहि वि णयेहि णीयं सत्थमुलुएण तह॒वि मिच्छत्त । 

ज॑ सविसशप्रनप्पहणत्तणेण अण्णोण्णनिरवेदखा 

--सन्मति० ३.४७-४६ 

सिद्धसेन ने कहा है, कि सभी नयवाद, सभी दशेन मिथ्या हैं, यदि 
वे एक दूसरे को परस्पर अपेक्षा न करते हों और अपने मत को ही सर्वेथा 
ठीक समभते हों । संग्रहनयावलम्बी सांख्य या पर्यायनयावलम्बी बौद्ध 
अपनी दृष्टि से वस्तु को नित्य या अनित्य कहें, तव तक वे मिथ्या नहीं, 
किन्तु सांख्य जब यह आग्रह रखे, कि वस्तु स्वेथा नित्य ही है और वह 
किसी भी प्रकार अनित्य हो ही _नहीं सकती, या बौद्ध यदि यह कहे कि 
वस्तु स्वंथा क्षणिक ही है, वह किसी भी प्रकार से अक्षणिक हो ही नहीं 
सकती, तब सिद्धसेत का कहना है, कि उन दोनों ने अपनी मर्यादा का 
अतिक्रमण किया है, अतएव वे दोनों मिथ्यावादी हैं (सन्‍्मति १.२८) । 
सांख्य को दृष्टि संग्रहावलम्बी है, अभेदगामों है। अतएवं वह वस्तु को 
नित्य कहे, यह स्वाभाविक है, उसकी वही मर्यादा है, और बौद्ध पर्याया- 
तुगामी या भेददृष्टि होने से वस्तु. को क्षणिक या अनित्य कहे, यह भी 
स्वाभाविक है, उसकी वही मर्यादा है। किन्तु वस्तु का सम्पूर्ण दर्शन 
न तो केवल द्रव्य-दृष्टि में पर्यवेस्तित है और न पर्यायदृष्टि में (सन्मति 
१०.१२, १३); अतएव सांख्य या बौद्ध को परस्पर मिथ्यावादी कहने 
का स्वातन्व्य नहीं। नानावाद या देन अपनी-अपनी दृष्टि से वस्तु-तत्व 
का दर्शन करते हैं, इसलिए नयवाद कहे जाते हैं। किन्तु वे तो परमत के 
निराकरण में भी तत्पर हैं, इसलिए मिथ्या हैं (सत्मति १.२८) । द्रव्या- 
थिक नय सम्बग है, किन्तु तदवलम्वी सांख्यद्शन मिथ्या है, क्‍योंकि 
उसने उस नय का आश्रय लेकर एकान्त नित्य पक्ष का अवलम्बन लिया। 
इसी प्रकार पर्यायनय के सम्यक्‌ होते हुए भी यदि बौद्ध उसका आश्रय 
लेकर एकान्त अनित्य पक्ष को ही मान्य रखे, तब वह मिथ्यावाद वन 
जाता है। इसीलिए सिद्धसेन ने कहा है, कि जैसे वेड्येमणि जब तक 
पृथक्‌-पृथक्‌ होते हैं, वेड्येमणि होने के कारण कीमती होते हुए भी 
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उनको रत्नावली हार नहीं कहा जाता, किन्तु वे ही किसी एक सूत्र में 
सुब्यवस्यित हो जाते हैं, तब रत्नावली हार की संज्ञा को प्राप्त करते हैं । 
इसी प्रकार नयवाद भो जब तक अपने-अपने मत का ही समर्थन करते 
हैं और दूधरों के निराकरण में ही तत्पर रहते हैं, वे सम्यग्दशन नाम के 
योग्य नहीं । किन्तु अनेकान्तवाद, जो कि उन नयवादों के समूह रूप है, 
सम्यग॒दरशंन है। क्योंकि अनेकान्तवाद में सभी नयवादों को वस्तु-दशेन में 
अपत्ता-अपना स्थान दिया गया है, वे सभी नयवाद एकसूत्रबद्ध हो गए 
हैं, उनका पारस्परिक विरोध लुप्त हो गया है (सन्‍्मति १.२२--२५), 
अठएव अनेकान्तवाद वस्तु का सम्पूर्ण दर्शन होने से सम्यग्दशन है । इस 
प्रकार हम देखते हैं, कि सिद्धसेन' ने अनेक युक्तियों से अनेकान्तवाद को 
स्थिर करने की चेथ्टा सनन्‍्मति तक में की है । 


जैन न्‍्यायशास्त्र की आधार-शिला : 


जैसे दिग्नाग ने वौद्धसंमत विज्ञानवाद और एकान्त क्षणिकता को 
सिद्ध करने के लिए पूर्व परम्परा में थोड़ा बहुत परिवर्तंत करके बौद्ध 
प्रमाणशास्त्र को व्यवस्थित रूप दिया, उसी प्रकार सिद्धसेन ने भी 
न्‍्यायावतार में जैन न्‍्यायशास्त्र की नींव न्‍्यायावतार की रचना करके 
रखी**। जैसे दिग्ताग ने अपनी पूर्व परंपरा में परिवर्तत भी किया है, 
उसी प्रकार न्‍्यायावतार में भी सिद्धसेन ने पूर्व परम्परा का सर्वेथा अतु- 
करण न करके अपनी स्वतन्‍त्र बुद्धि एवं प्रतिभा से काम लिया है । 


न्‍्यायावतार की तुलना करते हुए मैंने न्‍्यायावतार की रचना का 
आधार क्या है ? उसका निर्देश, उपलब्ध सामग्री के आधार पर, यत्र- 
तत्र किया है। उससे इतना तो स्पष्ट है, कि सिः सेन ने जैन दृष्टिकोण 
को अपने सामने रखते हुए भी लक्षण-प्रणयन में दिग्नाग के ग्रन्थों का 
पर्याप्त मात्रा में उपयोग किया है -और स्वयं सिद्धसेन के लक्षणों 


१९६ [दद्येष विवेचन के लिए देखो, पण्डित सुखलालजी कृत न्यायावतारव्विचन 
की प्रस्तावना । 
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का उपयोग अनुगामी जैनाचार्यों ने अत्यधिक मात्रा में किया है, 
यह भी स्पष्ट है । 

आगम युग के जैन दर्शन के पूर्वोक्त प्रमाण तत्व के विवरण से 
यह स्पष्ट है, कि आगम में मुख्यतः: चार प्रमाणों का वर्णन आया 
है । किन्तु आचाय उमास्वाति ने प्रमाण के दो भेद-प्रत्यक्ष और परोक्ष 
ऐसे किए और उन्हीं दो में पांच ज्ञानों को विभक्त कर दिया ! आचार्य 
सिद्धसेन ने भी प्रमाण तो दो ही रखे--प्रत्यक्ष और परोक्ष । किन्तु उनके 
प्रधमाण-निरूपण में जेन परम्परा-संमत पांच ज्ञानों की मुख्यता नहीं । 
किन्तु लोकसंमत प्रमाणों की सुख्यता है। उन्होंने प्रत्यक्ष की व्याख्या में 
लौकिक और लोकोत्तर दोनों प्रत्यक्षों को समावेश कर दिया है ओर परोक्ष 
में अनुमान और आगम का । इस प्रकार सिद्धसेन ने आगम में मुख्यतः 
वर्णित चार प्रमाणों का नहीं, किन्तु सांख्य और प्राचीन बौद्धों का 
अनुकरण करके प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम का वर्णन किया है । 


न्यायशास्त्र या प्रमाणश्ञास्त्र में दाशनिकों ने प्रमाण, प्रमाता, 
प्रमेय और प्रमिति-इन चार तत्वों के निरूपण को प्राधान्य दिया है। 
आचाये सिद्धसेन ही प्रथम जैन दाशनिक हैं, जिन्होंने न्‍्यायावतार जैसी 
छोटी-सी कृति में जैनदशन-संमत इन चारों तत्वों की व्याख्या करने का 
सफल व्यवस्थित प्रयत्न किया है । उन्होंने प्रमाण का लक्षण किया है, 
और उसके भेद-प्रभेदों का भी लक्षण किया है। विशेषत: अनुमान के 
विषय में तो उसके हेत्वादि सभी अंग-प्रत्यंगों की संक्षेप में मामिक चर्चा 
की है। ह 

जन न्यायशास्त्र की चर्चा प्रमाणनिरूपण में ही उन्होंने समाप्त 
नहीं की, किन्तु नयों का लक्षण और विषय बताकर जैन न्यायशास्त्र की 
विशेषता की ओर भी दाशनिकों का ध्यान खींचा है । 


इस छोटी-सी कृति में सिद्धोसेन स्वमतानुसार न्यायशास्त्रोपयोगी 

प्रमाणादि पदार्थों की व्याख्या करके ही सन्तुष्ट नहीं हुए, किन्तु परमत 

का निराकरण भी संक्षेप में करने का उन्होंने प्रयत्न किया है। लक्षण- . 

« प्रणयन में दिग्नाग जैसे ,बौड़ीं का यत्र-तत्र अनुकरण करके भी. उन्हीं के 
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सर्वेमालम्बने अआान्तम्‌' तथा पक्षाप्रयोग के सिद्धान्तों का युक्तिपूवेक 
खण्डन किया है! बौढ्ों ने जो हेतु-लेक्षण किया था, उसके स्थान में 
अन्तर्व्याण्ति के बौद्ध सिद्धान्त से ही फलित होने वाला 'अन्यथानुयपत्ति- 
रूप! हेतुलक्षणं अपनाया, जो आज तक जैनाचार्यों के द्वारा प्रमाणभूत 
माना जाता है। इस प्रकार सिद्धसेन ने अनेकान्तवाद में और तक 
एवं न्‍्यायवाद अनेक मौलिक देन दी हैं, जिनका यहाँ पर संक्षेप में ही 
- उल्लेख किया गया है । 


फ्रेफ 
्फ 


पुरातनैर्या सियता व्यवस्थितिस्तथैव सा कि परिचिन्त्य सेत्स्यति । 
तयेति बकतुं मृतरूढ़गौरवादह न जातः प्रययन्तु विहिषः ॥ 
पुराने पुरुषों ने जोव्यवस्था निश्चित की है, वह विचार की 
कसौटी पर क्या वैसी ही सिद्ध होती है ? यदि समीचीन सिद्ध हो, तो 
हम उसे समोचीनता के नाम पर मान सकते हैं, प्रावीचता के नाम पर 
नहीं। यदि वह समीचीन सिद्ध नहीं होती, तो केवल मरे हुए पुरुषों के भूठे 
गौरव के कारण «हाँ में हाँ' मिलाने के लिए मैं उत्पन्न नहीं हुआ हूं । 
मेरी इस सत्य-प्रियता के कारण यदि विरोधी बढ़ते हैं, तो बढ़ें। 


२७८५. झागम-युग का जंन-दर्शन 
बहुप्रकाराः स्थितयः परस्पर विरोधपुकक्‍ताः कथमाशु नि*चयः । 
विशेषसिद्धावियमेव नेति वा पुरातन-प्रेमजडस्थ पुज्यते ॥ 
पुरानी परम्पराएँ अनेक प्रकार की हैं, उनमें परस्पर विरोध: 
भी है। अतः बिना समीक्षा किए प्राचीनता के नाम पर, यों ही भटपट 
निर्णय नहीं दिया जा सकता | किसी कार्य विशेष की सिद्धि के लिए 
ध्यही प्राचीन व्यवस्था ढीक है, अन्य नहीं यह वात केवल पुरातनप्रेमी 
जड़ ही कह सकते हैं । 
जनो5यमन्यस्थ स्वयं पुरातनः पुरातनेरेव समो भविष्यति । 
पुरातनेष्वित्यनवस्थितेषु कः पुरातनोक्तान्यपरीक्ष्य रोचयेतु ॥। 
आज जिसे हम नवीन कहकर उड़ा देना चाहते हैं, वहो व्यक्ति 
मरने के बाद नयी पीढ़ी के लिए पुराना हो जाएगा, जब कि प्राचीनता 
इस प्रकार अस्थिर है, तब बिना विचार किए पुरानी बातों को कौन 
पसन्द कर सकता है ? * 


यदेव किब्चित्‌ विषमप्रकल्पितं पुरातनरुक्तमिति प्रशस्यते । 
विनिश्चिताप्यद्य मनुष्यवावक्क॒तिन पदयते यत्स्मृति-मोह एव सः॥। 


कितनी ही असम्बद्ध और असंगत बातें प्राचीनता के नाम पर, 
' प्रशंसित हो रही हैं, और चल रही हैं । परन्तु आज के मनुष्य की प्रत्यक्ष 
सिद्ध बोधगम्य और युक्तिप्रवण रचना भी नवीनता के कारण 
दुरुराई जा रही है। यह तो प्रत्यक्ष के ऊपर अतीत की स्मृति की 
विजय है । यह मात्र स्मृति-मृढ़ता है। 


--आचाये सिद्धसेन दिवाकर 


परिद्धिष्ट 
एक 


दादंनिक साहित्य विकास-क्रम 


दादांनिक साहित्य का विकास-क्रम 


जैन दर्शन के साहित्यिक विकास को चार थुगों में विभक्त किया 
जा सकता है । 


१. आगम-युग--भगवान महावीर के निर्वाण से लेकर करीब 
एक हजार वर्ष का अर्थात्‌ विक्रम पांचवी शताब्दी तक का । 


२. अनेकान्त-व्यवस्था-युग--विक्रम पांचवी शताब्दी से आठवीं 
तक का । 


३. प्रमाण-व्यवस्था-युग--विक्रम आठवीं से सन्नहवीं तक का । 
४. नवीन न्याय-युग--विक्रम सच्नहवीं से आधुनिक समय-पययन्त । 


आगमस-युग : 


भगवान महावीर के उपदेशों का संग्रह, गणधरों ने अद्भों की रचना 
के रूप में प्राकृत भाषा में किया, वे आगम कहलाए । उन्हीं के आधार से 
अन्य स्थविरों ने शिष्यों के हिताथ और भी साहित्य विषय-विभाग करके 
उसी शैली में ग्रथित किया, वह उपाज्ु, प्रकीर्णंक, छेद और मूल के नाम . 
से प्रसिद्ध है। इसके अलावा अनुयोगद्वार और नन्‍्दी की रचना की गई। 
आचार, सूत्रकृत, स्थान, समवाय, व्याख्या-प्रश्षप्ति, ज्ञातृधमंकथा, उपासक- 
दशा, अन्तकृहशा, अनुत्तरौपपातिक दशा, प्रश्नव्याकरण दक्षा, एवं विपाक- 
ये ग्यारह अद्भ उपलब्ध हैं, और बारहवाँ दृष्टिवाद विच्छिन्न है। जऔौपपा- 
तिक, राजप्रइनीय, जीवाभिगम, प्रज्ञापना, सूर्यप्रज्ञप्ति, जम्बृद्वीपभ्रज्ञप्ति, 
चन्द्रप्रज्ञप्ति, कल्पिका, कल्पावतंसिकु, पुष्पिका, पुष्पचूलिका और वृष्णि- 
दशा--ये बारह उपाडु हैं। आवश्यक, दशवेकालिक, उत्तराध्ययन तथा 
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पिण्डनिर्यूक्ति-यें चार मूलसूत्र हैं। विशीथ, बृहत्कल्प, व्यवहार, दशाश्रुतत 
स्कल्धच, पथध्चकल्प और महानिशीथ--ये छह छेद सूत्र हैं। चतुःशरण, 
आतुरप्रत्यास्थान, भक्तपरिज्ञा, संस्तारक, तन्दुलवेचारिक, चन्द्रवेध्यक, 
देवेन्द्रस्तव, गणिविद्या, महाप्रत्याल्यान और वीरस्तव-े दश प्रकीर्णक हैं । 


आगमों का अन्तिम संस्करण वीरनिर्वाण के €८० वे बाद 
(मतान्तर से ६६९३ वर्ष के वाद) वलभी में देवधि के समय में हुआ । 
कालक्रम से आगमों में परिवर्धेत हुआ है, किन्तु इसका मतलब यह नहीं 
है, कि आगम सर्वाशत्तः देवाध की ही रचना है और उसका समय भी वही 
है, जो देवधि का है। आगमों में आचाराज्भ और सूत्रकृताड्भ के प्रथम 
श्रुतस्कन्ध अवश्य ही पाटलीपुत्र के संस्करण का फल है। भगवती के अनेक 
प्रश्नोत्तर और प्रसज्ों की संकलता भी उसी संस्करण के अनुकूल हुई हो, 
तो कोई आइचय नहीं । पाटलीपुत्र का संस्करण भगवान्‌ के निर्वाण के बाद 
करीब डेढ़ सौ वर्ष वाद हुआ | विक्रम पांचवी शताब्दी में वलभी में जो 
संस्करण हुआ, वही आज हमारे सामने है, किन्तु उसमें जो संकलन हुआ, 
वह प्राचीन वस्तुओं का ही हुआ है । केवल नन्‍्दीसूच तत्कालीन रचना 
है, और कुछ ऐसी घटनाओं का जिक्र मिलाया गया है, जो वीरनिर्वाण 
के बाद छह सौ से भी अधिक वर्ष बाद घटी हों । यदि ऐसे कूछ अपवादों 
को छोड़ दें, तो अधिकांश ईसवी सब के पूर्व का है, इसमें सन्देह नहीं । 
आमम में तत्कालीन सभी विद्याओं 'का समावेश हुआ है । दर्शन 
से सम्बद्ध आग्रम ये हैं--सूत्रकृताड़, स्थानाजु, समवायाझु, भगवती 
(व्यास्या-प्रज्॒प्ति), अज्ञापता, राजप्रश्नीय, जीवाशिगम, नन्‍्दी और 
अनुयोगद्वार । । 
सूत्रक्ृत्ता़ में सुष्टि की उत्पत्ति के विषय में मतास्तरों का निषेध 
किया है । किसी ईइवर या बहा आदि ने इस विश्व को नहीं बनाया, इस 
बात का स्पष्टीकरण किया गया है । आत्मा शरीर से भिन्न है और वह 
एक स्वतन्त्र द्रव्य है, इस बात को बलपूर्वेक प्रतिपादित करके भ्रृतवादियों 
का खण्डनं किया गया है। अद्वेतवाद का निषेध करके नानात्मवाद का 
#- प्रतिपादन किया है। क्रियावाद, अक्रियावाद, विवयवाद और अज्ञानवाद 


हु 
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का निराकरण करके शुद्ध क्रियावाद की स्थापना की गई है। स्थानाज् 
तथा समवायाजद्भ में ज्ञान, प्रमाण, नय, निक्षेप इन विषयों का संक्षेप 
में संग्रह यत्र-तत्र हुआ है। किन्तु नन्‍्दीसूत्र में तो जैन दृष्टि से ज्ञान का 
विस्तृत निरूपण हुआ है । अनुयोगद्वार-सृत्र में शब्दार्थ करने की प्रक्रिया . 
का विस्तृत वर्णन है, तथा प्रमाण, निक्षेप और नय का निरूपण भी प्रसद्भ 
से उसमें हुआ है । प्रज्ञापना में आत्मा के भेद, उन के ज्ञान, ज्ञान के साधन, 
ज्ञान के विषय और उन की नाना अवस्थाओं का विस्तृत निरूपण है। 
जीवाभिगम में भी जीव के विपय में अनेक ज्ञातव्य वातों का संग्रह है ! 
राजप्रइनीय में प्रदेशी नामक नास्तिक राजा के प्रइन करने पर पाइवं- 
सन्‍्तानीय श्रमण केशी ने जीव का अस्तित्व सिद्ध किया है। भगवती में 
ज्ञान-विज्ञान की अनेक वातों का संग्रह हुआ है और अनेक अन्य तीथिक 
मतों का निरास भी किया गया है। 


आगम-युग में इन दाशनिक विषयों का निरूपण राजप्रइनीय को 
छोड़ दें, तो युक्ति-अयुक्ति-पूर्वक नहीं किया गया है, यह स्पष्ट हे। 
प्रत्येक विपय का निरूपण, जैसे कोई द्रष्टा देखी हुई बात बता रहा हो, 
इस ढऊद्भ से हुआ है | किसी व्यक्ति ने शद्भध[ु की हो और उसकी शल्का 
का समाधान युक्तियों से हुआ हो, यह प्राय: नहीं देखा जाता । वस्तु का 
निरूपण उसके लक्षण हारा नहीं, किन्तु भेद-प्रभेद के प्रदर्शन-पुर्वेक किया 
गया है। आज्ञा-प्रधान या श्रद्धा-प्रधान उपदेश-शैली यह आगम-युग की 
विशेषता है । 


उक्त आमगमों को दिगम्वर आम्नाय नहीं मानता । बारहवें अज्ू 
के अंशभूत पूर्व के आधार से आचार्यों द्वारा ग्रथित षट्खण्डागम, कषाय- 
यपाहुड और महाबन्ध-ये दिग्रम्वरों के आग्रम हैं। इनका विषय जीव 
और कर्म तथा कर के कारण जीव की जो नाना अवस्थाए होती हैं, 
यही मुख्य रूप से हैं ! 

उक्त आगममों में से कुछ के ऊपर भद्गबाहु ने नियुक्तियाँ विक्रम 
पाँचवीं शताब्दी में की हैं । निर्युक्ति के ऊपर विक्रम सातवीं शताब्दी में 
भाष्य बने । ये दोनों पद्च में प्राकृत भाषा में ग्रथित हैं । इन निर्युक्तियों 
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और उनके भाष्य के आधार से प्राकृत गद्य में चुणि नामक टीकाओं की 
रचना विक्रम आठवीं ज्ञताव्दी में हुई। सर्वेप्रथम संस्कृत टीका के 
रचयिता जिनभद्र हैं। उनके बाद कोट्टाचायें, और फिर हरिभद्र हैं । 
हरिभद्र का समय विक्रम ७५७-८२७ मुनि श्री जिनविजयजी ने निश्चित 
किया है--यह ठीक प्रतीत होता है। 


निर्युक्ति से लेकर संस्कृत टीकाओं तक उत्तरोत्तर तककंप्रधान 
शेली का मुख्यतः आश्रय लेकर आगमिक वातों का निरूपण किया गया 
है । हरिभद्र के बाद शीलाडू, अभयदेव और मलयगिरि आदि आचार्य 
हुए । इन्होंने टोकाओं में तत्कालीन दार्शनिक मन्तव्यों का पर्याप्त मात्रा 
में ऊहापोह किया है । 

दिगम्बर आम्ताय के आगमों के ऊपर भी चुूणियाँ लिखी गई 
हैं। विक्रम दशवीं शत्ताव्दी में वीरसेनाचार्य ने वृहत्काय टीकाएँ लिखी 
हैं। ये टोकाएँ भी दाशनिक चर्चा से परिपूर्ण हैं । 


आगमों में सब विषयों का वर्णन विप्रकीर्ण था, या अतिविस्तृत । 
अतएव सर्व विषयों का सिलसिले वार सार-संग्राहक संक्षिप्त सूत्रात्मक 
शैली से वर्णन करने वाला तत्वार्थ सूत्र नामक ग्रन्थ वाचक उमास्वाति ने 
बनाया । जैन धर्म और: दर्शन की मान्यताओं का इस ग्रन्थ में इतने 
अच्छे ढंग से वर्णन हुआ है, कि जब से वह विक्रम चौथी या पांचवीं 
शताब्दी में बना तब से जेन विद्वानों का ध्यान विशेषत: इसकी ओर गया 
है । आचाये उमास्वाति ने स्वयं इस पर भाष्य लिखा ही था। किन्तु वह 
पर्याप्त न था, क्योंकि समय की गति के साथ-साथ दाशेनिक चर्चाओं में 
गम्भीरता और विस्तार बढ़ता जाता था, जिसका समावेश करना अनिवार्य 
समभा गया। परिणाम यह हुआ, कि पृज्यपाद ने छठी शताब्दी में तत्त्वार्थ 
सूत्र पर एक स्वतंत्र टीका लिखी, जिसमें उन्होंने जैन पारिभाषिक शब्दों 
के लक्षण निश्चित किए और यत्र-तत्र दिग्ताग आदि बौद्ध और अन्य चिद्वानों 
का अल्प मात्रा में खण्डन भी किया । विक्रम सातवीं आठंवीं शताब्दी में 
अकलंक, सिद्धसेत और उनके बाद हरिभद्र ने अपंने समय तक होने वाली 
चर्चाओं का समावेश भी आपकी अपनी टीकाश्रों में कर दिया। किन्तु तत्त्वार 
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की सर्वेश्रेष्ठ दाशनिक टीका इलोकवातिक है, जिसके रचयिता 
विद्यानन्द हैं । 

आगमों की तथा तत्त्वा्थ की टीकाएँ यद्यपि आगम-युग की 
नहीं हैं, किन्तु उतका सोधा सम्बन्ध मूल के साथ होने से यहाँ उनका 
संक्षिप्त परिचय करा दिया है। 


अनेकान्त-व्यवस्था-युग : 


नागार्जुन, असंग, वसुबन्धु और दिग्नाग ने भारतीय दाशेनिक 
परम्परा को एक नयी गति प्रदान की है। नागार्जुन ने तत्कालीन बौद्ध 
और वौद्धेतर सभी दाशंनिकों के सामने अपने शुन्‍्यवाद को उपस्थित 
करके वस्तु को सापेक्ष सिद्ध किया । उनका कहनाथां, कि वस्तु न 
भाव-रूप है, न अभाव-झरूप, न उभय-रूप और न अनुभय-रूप । धस्तु 
को किसी भी विशेषण देखकर उसका रूप बताया नहीं जा सकता, 
वस्तु अवाच्य है । यहो नागाजुन का मन्तव्य था। असदझ्भ और वसुवसन्धु 
इन दोनों भाईयों ने वस्तु मात्र को विज्ञानरूप सिद्ध किया और बाह्य 
जड़ पदार्थों का अपलाप किया । वसुवंधु के शिष्य दिग्ताग ने भी उनका 
समर्थन किया और समथथन करने के लिए बौद्ध दृष्टि से नवीन प्रमाण- 
शास्त्र की भी नींव रखी । इसी कारण से वह बौद्ध न्यायशास्त्र का 
पिता कहा जाता है। उसने युक्‍्ति-पृवंक सभो वस्तुओं की क्षणिकता 
वाले बौद्ध सिद्धान्त का भी समर्थन किया । 

बौद्ध विद्वानों के विरुद्ध में भारतीय सभी दाशेनिकों ने अपने 
अपने पक्ष की सिद्धि करने के लिए पूरा वल लगाया। नैयायिक 
वात्स्यायन ने नागरार्जुत और अन्य बौद्ध दाशनिकों का खण्डन करके 
आत्मा आदि प्रमेयों की भावरूपता और उन सभी का पार्थक्य सिद्ध 
किया । मीमांसक शवर ने विज्ञानवाद और शुन्यवाद का निरास करके 
वेद की अपौरुपेयता स्थिर की । वात्स्यायन और शबर दोनों ने बौद्धों 
के 'सर्व क्षणकम्‌' सिद्धान्त की आलोचना करके आत्मा आदि पदार्थों की 
नित्यता की रक्षा की | सांख्यों ने भी अपने पक्ष की रक्षा के लिए 
प्रथत्तन किया । इन सभी को अकेले दिग्नाग ने उत्तर देकर के फिर 
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विज्ञानवाद का ससर्थत किया तथा बौद्ध-संमत सर्व वस्तुओं की 
क्षणिकता दग सिद्धान्त स्थिर किया । 
ईसा की पाँचवीं शताब्दी तक चलने वाले दाद्ंतनिकों के इस 


संघर्ष का लाभ जैन दाशतिकों ने अपने अनेकान्तवाद की व्यवस्था कर 
के उठाया । 

भगवान महावीर के उपदेज्ञों में नयवाद श्रर्थात्‌ बस्तु की नाना हृष्टि-बिन्दुओं 
से विचारणा को स्थान था | द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव इन चार शअ्रपेक्षाओं के 
आधार से किसी भी चरतु का विधान या निषंघ किया जाता है, यह भी भगवान की 
शिक्षा थी । तथा चाम, स्थापना, द्वब्य और भाव इन चार निक्षेपों को लेकर किसी 
भी पदार्य का विचार करना भी भगवान ने सिखाया था । इन भगषद॒पदिष्ट तत्वों के 
प्रकाश में जब सिद्धसेन ने उपयुक्त दाशंनिकों के बाद-विवादों को देखा, तब उन्होंने 
अनेकान्त व्यवस्था के लिए उपयुक्त श्रवरूर समक्त लिया श्र अपने सन्मतितर्क नामक 
अ्रंथ में तथा भगवान्‌ की रतठुति-प्रधान बत्तीसियों में अनेकान्तवाद का प्रवल रामयंन 
किया । यह काय॑ उन्होंने विक््म पाँचवों शताब्दी में किया । 

सिद्धसेन की विशेषता यह है, कि उन्होंने तत्कालीन नानावादों 

को नयवादों में सन्निविष्ट कर दिया । अद्वेतवादियों की दृष्टि को उन्हों 
जन-सम्मत संग्रह नय कहा । क्षणिकवादी बौद्धों का समावेश ऋणजुसूत्र- 
नग्र में किया । सांख्य-दुप्टि का समावेश द्रव्याथिक नय में किया । कणाद 
के दर्शन का समावेश्ञ द्रव्याधिक और पर्यायाथिक में कर दिया । उनका 
तो यह कहना है, कि संसार में जितने दर्शन-भेद हो सकते हैं, जितने भी 
वचन-भेद हो सकते हैं, उतने ही नयवाद हैं और उन सभी के समागम 
से ही अनेकान्तवाद फलित होता है । यह नयवाद, यह पर-दर्शन, तभी 
तक मिथ्या हैं, जव तक वे एक दूसरे को मिथ्या सिद्ध करने का प्रयत्न 
करते हैं, एकदूसरे के दृष्टिविन्दु को समभने का प्रयत्न नहीं करते । 
अतएव मिथ्याभिनिवेश के कारण दार्भनिकों को अपने पक्ष की क्षतियों 
का तथा दूसरों के पक्ष को खूबियों का पता नहीं लगता | एक तटस्थ 
व्यक्ति ही आपस में लड़ने वाले इन वादियों के ग्रुण-दोपों को. जान 
सकता है। यदि स्याह्राद या अनेकान्तवाद का अवलम्बन लिया जाए, 
तो कहना होगा, कि अद्गंतवाद भी एक दृष्टि से ठीक ही है । जब मनुष्य 
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अभेद की ओर दृष्टि करता है, और भेद की ओर उपेक्षा-शील हो जाता 
है, तब उसे अभेद ही अभेद वजर आता है। जैन-दृष्टि से उनका यह 
दशन द्रव्याथिक-तय की अपेक्षा से हुआ है, यह कहा जाएगा । किस्तु 
दूसरा व्यक्ति अभेदगामी दृष्टि से काम न लेकर यदि भेद-गामी दृष्टि 
यानी पर्यायाथिक नय के बल से प्रवृत्त होता है, तो उसे सर्वत्र भेद ही 
भेद दिखाई देगा । वस्तुनः पदार्थ में भेद भी है और अभेद भी है । सांख्यों 
ने अभेद ही को मुख्य माना और बौद्धों ने भेद ही को मुख्य माना और 
वे दोनों परस्पर के खण्डन करने में प्रवृत्त हुए । अतएव वे दोनों मिथ्या 
हैं। किन्तु स्थाद्वादी की दृष्टि में भेद दर्शन भी ठीक है और अभेद दशन 
भी । दो मिथ्या अन्त मिलकर ही स्यादह्वाद होता है, फिर भी वह सम्यग्‌ 
है । उसका कारण यह है, कि स्याद्वाद में उन दोनों विरुद्ध मतों का 
समन्वय है, दोनों विरुद्ध मतों का विरोध लुप्त हो गया है। इसी प्रकार 
नित्य-अनित्यवाद, हेतुवाद-अहेतुवाद, भाव-अभाववाद, सत्कार्यवाद- 
असत्कायंवाद आदि नाना विरुद्धवादों का समन्वय सिद्धसेन ने किया है । 


सिद्धसेन के इस कार्य मे समन्तभद्र ने भी अपनी प्रतिभा का 
प्रदर्शन किया है । उन्होंने तत्कालीन विरोधी एकान्‍्तवादों में दोष बता- 
कर स्याद्वाद मानने पर ही निर्दोषता हो सकती है, इस वात को स्पष्ट 
किया है। उनक्री विशेषता यह है, कि उन्होंने विरोधी वादों के युगल 
को लेकर सप्तभंगियों की योजना कैसे करना--इसका स्पष्टीकरण, भाव- 
झ्भाव, नित्य-अनित्य, भेद-अभेद, हेतुवाद-अहेतुवाद, सामान्य-विशेष आदि 
तत्कालीन नानावादों में सप्तभंगी की योजना बता के कर दिया है। 
वस्तुत: समन्‍्तभद्ब-क्ृत आप्त-मीमांसा अनेकान्त की व्यवस्था के लिए 
श्रेष्ठ ग्रंथ सिद्ध हुआ है । आप्त किसे माना जाए ? इस प्रइन के उत्तर 
में ही उन्होंने यह सिद्ध किया है, कि स्याद्वाद ही निर्दोष है। अतएवं उस 
वाद के उपदेशक ही आप्त हो सकते है। दूसरों के वादों में अनेक दोषों 
का दर्शन करा कर उन्होंने सिद्ध किया है कि दूसरे आप्त नहीं हो सकते, 
क्योंकि उनका दर्शन बाधित है। समनन्‍्तभद्व के युक्‍त्यनुशासन में दूसरों 
के दर्शन में दोष बताकर उन दोपों का अभाव जैन दशत में सिद्ध किया 
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है, तथा जैन दरशेन के ग्रुणों का सदुभाव अन्य दर्शन में नहीं है, इस बात 
को युक्ति-पूवंक सिद्ध करने का सफल प्रयत्न किया है । 

सन्‍्मति के टीकाकार मल्लवादी ने नय-चक्र नामक एक स्वृतन्च् 
ग्रन्थ की रचना, विक्रम पांचवी छठी शताब्दी में की है। अनेकान्त को 
सिद्ध करने वाला यह एक अदुभुत ग्रन्थ हैं। ग्रन्थकार ने सभी वादों के 
एक चक्र की कल्पना की है। जिसमें पू्व-पूर्ववाद का उत्तर-उत्तरवाद 
खण्डन करता है । पु्व-पुर्व की अपेक्षा से उत्तर-उत्तरवाद प्रवल मालुम 
होता है, किन्तु चक्र-गत होने से प्रत्येक वाद पूर्व में अवश्य पड़ता है । 
अतणव प्रत्येक वाद की प्रवलता या निर्वेलता यह सापेक्ष है । कोई निर्वल 
ही हो, या सवल ही हो, यह एकान्त नहीं कहा जा सकता । इस प्रकार 
सभी दाशनिक अपने ग्रुण-दोपों का यथार्थ प्रतिबिम्ब देख लेते हैं । इस 
स्थिति में स्थाह्मद की स्थापना अनायास स्वत्त: सिद्ध हो जाती है। 

सिंहगणि ने सातवीं के पूर्वार्ध में इसके ऊपर १८००० इलोक 
प्रमाण टीका लिखकर तत्कालीन सभी वादों की विस्तृत चर्चा की है। 

इस प्रकार इस युग के मुल्य कार्य अनेकान्त की व्यवस्था करने 
में छोटे-मोटे सभी जैनाचार्यों ने भरसक प्रयत्न किया है और उस वाद 
को एक स्थिर भूमिका पर रख दिया है, कि आगे के आचार्यों के लिए 
केवल उस वाद के ऊपर होने वाले नये-नये आक्षेपों का उत्तर देना ही 
शेष रह गयया है ।' 
प्रमाणव्यवस्था-युग : 

बौद्ध प्रमाण-झाल्त्र के पिता दिग्तनाग का जिक्रआ चुका हैं। 
उन्होंने तत्कालीन न्याय, सांख्य और मीमांसा-दर्शन देः प्रमाण लक्षणों 
और भेद-प्रभेदों का खण्डन करके तथा वसचुवन्धु की प्रमाग-विषयक 
विचारणा का संशोधन करके स्वतन्त्र बौद्ध प्रमाण-शास्त्र की व्यवस्था 
की । प्रमाण के भेद, प्रत्येक के लक्षण, प्रमेथ और फल आदि सभी प्रमाण- 
सस्‍्वद्ध वातों का विचार करके बौद्ध दृष्टि से स्पष्टता की और अन्य 
दार्शनिकों के तत्तत्‌ पक्षों का निरास किया | परिणाम यह हुआ, क्रि 
दिगताग के विरोध में नेयायिक उद्द्योतकर एवं मीमांसक कुमारिल आदि 


दाशंनिक साहित्य का विकास-क्र।._ २८६६ 


विद्वानों ने अपनी कलम चलाई और उस नये प्रकाश में अपना दर्शन 
परिष्कृत किया । इन सभी को तत्कालीन दार्शनिक क्षेत्र में सर्वेश्रेष्ठ बादी 
धर्मकीति ने उत्तर देकर परास्त किया। धर्मकीति के बाद ग्रथित कोई 
भी ऐसा दार्शनिक ग्रन्य नहीं है, जिसमें धर्मकीति का जिक्र न हो । प्राय: 
सभी पश्चाड्रावी दाशनिकों ने उनके पक्ष-विरोधी तर्कों का उत्तर देने 
का प्रयत्न किया है और स्वानुकूल तकों को अपना लिया है । 


तदनन्तर धर्मकीति की शिष्य-परम्परा ने धर्मकीति के पक्ष का 
समर्थन किया और अन्य दाशनिकों ने उनके पक्ष का खण्डन किया । यह 
वाद-प्रतिवाद जब तक वौद्ध दार्णनिक भारत छोड़कर' बाहर नहीं चले 
गए, वराबर होता रहा । 


इस दीघंकालीन संघषे में जैनों ने भी भाग लिया है और अपना 
प्रमाण-शास्त्र व्यवस्थित किया । 


न्‍्यायावतार नामक एक छोटी-सी कृति सिद्धसेन ने बनाई थी | 
पात्रस्वामी ने दिग्नाग के हेतु-लक्षण के खण्डन में त्रिलक्षण-कदर्षन नामक 
ग्रन्थ बनाया था । और भी छोटे-मोटे ग्रन्थ बने होंगे, किन्तु वे सब काल- 
कवलित हो गए हैं | जैन दृष्टि से प्रमाण-शास्त्र की प्रतिष्ठा पूर्व-परम्परा 
के आधार से यदि किसो आचाये ने की है, तो वह अकलंक ही है । 
अकलंक ने धर्मकोर्ति और उनके शिष्य धर्मोत्तर एवं प्रभाकर का खण्डन 
करक्रे जैन दृष्टि से प्रत्यक्ष और परोक्ष इन दो प्रमाणों की स्थापना को | 


इन्द्रिय प्रत्यक्ष को व्यावहारिक प्रत्यक्ष कहा, तथा श्रवधि, मनः पर्यप और 
केचल ज्ञान को परमार्थिक प्रत्यक्ष कहा । यह बात उन्होंने नयी नहीं की, किन्तु जन 
परस्परा के श्राधार से ही कही है । उन्होंने इन प्रत्यक्षों का तर्क-हृष्ठि से समर्थन किया, 
तथा प्रत्येक के लक्षण, विषय और फल का स्पष्टोकरण किया । परोक्ष के भेद रूप से 
उन्होंने रमृति, प्रत्यभिज्ञाच, तक, अनुमान ओर झागम को बताया, और प्रत्येक का 
प्रामाण्य समथित किया । स्मृति का प्रामाण्य किसी दाशंनिक ने माना नहीं था । श्रतएव 
सब दाइंनिकों को दलीलों का उत्तर देकर उप्तका प्रामाण्य श्रकलंक ने उपरिथत 
किया। प्रत्यभिज्ञान को श्रन्य दाशंनिक प्रत्यक्ष रूप मानते थे, या प्रथरू स्वतन्त्न ज्ञान 
हो न मानते थे, तथा बौद्ध तो उसके प्रामाण्य को भी न सानता था--इस सभी का 
निराकरण करके उन्होंने उसका पृथक्‌ प्रामाण्य स्थापित किया और उसी में उपसान 
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का रुमावेश कर दिया। परोक्ष के इन पाँच भेदों को व्यवस्था भ्रकलंक की ही सुर है । 
प्रायः सभी जैन दाहंनिकों ने अ्रकलंकक्ृत इस व्यवस्था को माना है । प्रमाण व्यवस्था 
के इस युग में जेनांचायों ने पुर्व युग की सम्पत्ति श्रवेकान्तवाद को रक्षा और उसका 
घिस्तार किया । श्राचायं हरिभद्र और अकलंक ने भी इस कार्य को वेग दिया । आ्राचार्य 
हरिभद् में अनेकान्त के ऊपर होने वाले श्राक्षेपों का उत्तर अनेकान्त-जय-पताका लिख 
कर दिया । आचाय अकन्नंक ने झाप्त-सोसांसा के ऊपर अष्टदाती नामक टीका लिखकर 
बौद्ध श्रौर अन्य दार्शनिकों के श्रक्षेपों का तर्क-संगत उत्तर दिया श्लौर उप्तके बाद 
विद्यानन्द ने अष्टसहल्ली नामक महुती टीका लिखकर भ्रनेकान्त को अजेय सिद्ध कर 
दिया । 

हरिभद्र ने जेन दर्शन के पक्ष को प्रवल वनाने के लिए और भी 
अनेक ग्रंथ लिखे, जिनमें शास्त्र-वार्ता-समुच्चय मुख्य हैं । 

अकलंक ने प्रमाण-व्यवस्था के लिए लघीयस्त्रय, न्‍्यायविनिश्चय, 
एवं प्रमाण-संग्रह लिखा । और सिद्धिविनिशत्रृय' नामक अन्थ लिखकर 
उन्होंने जेन दाशंनिक मन्‍्तव्यों को विद्वानों के सामने अकाट्य प्रमाण- 
पूवंक सिद्ध कर दिया । 


आचाय॑े विद्यानन्द ने अपने समय तक विकसित दाश्षनिक वादों 
को तत्त्वायंइलोकवात्तिक में स्थान दिया, और उनका समन्वय करके 
अनेकान्तवाद की चर्चा को पल्‍लवित किया, तथा प्रमाण-श्ास्त्र-सम्बद्ध 
विषयों की चर्चा भी उसमें की । प्रमाण-परीक्षा नामक अपनी स्वृतस्त्र 
कृति में दाशनिकों के अ्रमाणों की परीक्षा करके अकलंक-निर्दिप्ट प्रमाणों 
का समर्थन किया । उन्होंने आप्त-परीक्षा में आप्तों की परीक्षा करके 
तीर्थकर को ही आप्त सिद्ध किया और अन्य बुद्ध आदि को जनाप्त 
सिद्ध किया । 


आचाये माणिक्यनन्दी ने अकलंक के ग्रन्थों का सार लेकर 
परीक्षा-मुख नामक जैन न्याय का एक सूत्रात्मक ग्रंथ लिखा । 
ग्यारहवीं शताब्दी में श्रभयदेव शोर प्रभाचन्त ये दोनों महानु ताकिक ठीका- 
फार हुए । एक ने सिद्धसेन के सत्मति की टीका के बहाने समूचे दाशनिक- वादों का 
संग्रह किया, श्रौर दूसरे ने परीक्षा-मुख की टीका प्रमेयकमल-मातंण्ड शौर लघीयस्त्रय 
की टीका न्यायकुमुदचन्य में जैन प्रमाण-शास्त्र-सस्वद्ध समस्त घिथयों की व्यवस्थित 
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शर्चा की । इन दो महान्‌ टीकाकारों के वाद वारह॒वीं शताब्दी में वादिदेव सूरि 
ते प्रमाण श्रौर नय की विस्तृत चर्चा करने वाला स्याह्वादरत्वाकर लिखा। यह ग्रत्य 
प्रमाणनयतत्वालोक नामक सुत्नात्मक ग्रन्थ की स्वोपज्ञ विस्तृत टीका है । इसमें 
वादिदेव ने प्रभाचंद्र के ग्रन्थ में जिन श्रन्‍्प दाशनिकों के पू्वपक्षों का संग्रह नहीं 
हुआ था, उनका भो संग्रह करके सभी का निराप्त करने का प्रयत्न किया है । 

बादिदेव के समकालीन आ्राचार्य हेमचन्द्र ने सध्यम परिमाण प्रमाण-मोमांसा 
लिख कर एक आद्ं पाद्य ग्रन्थ को क्षति की पति की है । 

इसी प्रकार श्रागे भी छोटी-मोटी दार्शनिक कृतियाँ लिखी गईं, किन्तु उनमें 
फोई नयी बात नहीं मिलती । पुर्वाचार्यों की कृतियों के श्रनुवाद रूप ही ये कृतियाँ 
बनी हैं | इनमें न्याय-दीपिका उल्लेख योग्य है । 


नव्यन्याय-युग : 
भारतीय दाझ्निक क्षेत्र में नव्यन्याय के युग का प्रारंभ गंगेश 
से होता है | गंगेश का जन्म विक्रम १२५७ में हुआ। उन्होंने नवीन 
न्‍्याय-शैली का विकास किया। तभी से समस्त दा्शनिकों ने उसके 
प्रकाश में अपने-अपने दर्शन का परिष्कार किया | किन्तु जैन दार्दानिकों में से 
किसी का, जत्र तक यज्ञो-विजय नहीं हुए, इस ओर ध्यान नहीं गया था | फल यह 
हुआ कि १३ वीं गताव्दी से १७ वां शताव्दी के श्रंत तक भारतोय दर्दानों की 
विचार-धारा का जो नया विकाप्त हुआ, उससे जैन दार्ईनिक साहित्य चंचित ही रहा । 
१७ थीं शताब्दी के प्रारम्भ में वाचक यशोविजय ने काशी की श्रोर प्रयाण किया 
ओर सर्वश्ास्त्र वेश्ारद्य प्राप्त कर उन्होंने जन दर्दान में-भी नवीन न्याय की दोली से 
श्रनेक ग्रन्थ लिखे श्लौर श्रनेकान्तवाद के ऊपर दिए गए श्राक्षेपों का समाधान करने का 
प्रयत्न किया । उन्होंने श्रनेकान्तव्यवस्था लिखकर अनेकान्तवाद की पुनः प्रतिष्ठा की । 
| श्ौर शअ्रष्टसहल्ली तथा दास्त्रवार्तासमुच्चय नामक प्राचीन ग्रन्थों के ऊपर नवीन दौली 
की टीका लिखकर उन दोनों प्रन्यों को श्राधुनिक बनाकर उनका उद्धार किया। 
जन-तर्कभापा और ज्ञानविन्दु लिखकर जैन प्रमाणशास्‍्त्र को परिष्कृत किया। उन्होंने 
नयवाद के विषय में नयप्रदीप, नयरहस्य, नयोपदेद्य श्रादि अ्रद्ेक ग्रन्य लिखे हैं । 
वाचक यशोविजय ने ज्ञान-विज्ञान की प्रत्येक शाखा में कुछ न 
-कुछ लिखकर जैन साहित्य भण्डार को समृद्ध किया है। इस नव्यन्याय युग 
की सप्तभंगीतरंगिणी भी उल्लेख योग्य है । 
अं 
है 2 मु 


बौद्धानासजु - सुचतो सतसभूद वेदान्तिनां संग्रहात्‌, 
सांख्यानां तत एवं नैगसनयाद्‌ योगइच वेशेषिकः। 
शब्द-ब्रह्म-विदोषपि-शब्द नयतः सर्वे नेये ग्रमस्फिता, 
जेनीं दृष्टिरितीह सारतरता प्रत्यक्षमुद्वीक्ष्यते ॥॥ 


--वाचक यशोविजय 


परिडिष्ट 
दो 


मललवादी और नयचक्र 


आचार्य मल्‍लवादी और उनका नयचक़र 


आचाये अकलंक" और विद्यानन्द के ग्रन्थों के अभ्यास के समय 
नयचक्र नामक ग्रन्थ के उल्लेख देखे, किन्तु उसका दर्शन नहीं हुआः। 
वनारस में आचार्य श्रीहीराच्ंद्रजी की कृपा से नयचत्त्टीका की हस्त- 
लिखित प्रति देखने को मिली। किन्तु उसमें मल्लवादिकृत नयचक्त 
मूल नहीं मिला। पता चला कि यही हाल सभी पोथियों-का है। 
विजयलब्धिसूरि ग्रन्थमाला में नयचक्रटीका के आधार पर नयचक्त का 
उद्धार करके उसे सटीक छापा गया है। गायकवाड़ सिरीज में भी 
नयचक्तटीका अंशत: छापी गई है। मुनि श्री पुण्यविजयजी की प्रेरणा 
से मुनि श्री जम्बूविजयजी नयचक्क का उद्धार करने के लिए वर्षो से 
प्रयत्नशील हैं । उन्होंने उसी के लिए तिव्वती भाषा भी सीखी और नय- 
चक्र को टीका की अनेक परोथियों के आधार पर टीका को छुद्ध करने का 
तथा उसके आधार पर तयचक्र मूल का उद्धार करने का प्रयत्न किया है १ 
उनके उस प्रयत्न का सुफल विद्वानों को ज्ञीघ्र ही प्राप्त होगा । कृपा 
, करके उन्होंने अपने संस्करण के मुद्रित पचास फोर्म पृ० ४०० देखने के 
लिए मुझे भेजे हैं, और कुछ ही रोज पहले मुनिराज श्री पुण्यचिजयजी ने 
सूचना दी कि उपाध्याय यशोविजयजी के हस्ताक्षर की प्रति, जो कि 
उन्होंने दीमकों से खाई हुई नयचक्रटीका की प्रति के आधार पर लिखी 
थी, मिल गई है। आश्या है मुनि श्री जम्वूविजयजी इस प्रति का पूरा 
उपयोग नयचक्रदीका के अमुद्वित अंश के लिए करेंगे ही एवं अपर मुद्वित्त 
अंश को भी उसके आधार पर ठीक करेंगे ही । 


१ स्पायविनिश्चय का० ४७ प्रमाणसंग्रह का० ७७ । 
*  इलोकवार्तिक १. ३३. १०२ पु० २७६। 


२६६. आगम-युग का जैन-दर्शन 


मैंने प्रेमी अभिनन्‍्दन ग्रन्थ (१६४६) में अपने लेख में मल्लवादि 
नयचक्र का संक्षिप्त परिचय दिया ही है, किन्तु उस श्रन्थ-रचना का 
वैलक्षण्य मेरे मन में तब से ही बसा हुआ है और अवसर की प्रतीक्षा में 
रहा कि उसके विषय में त्रिशेष परिचय लिखू । दरमियान मुनि श्री जम्बू- 
विजयजी ने श्री आत्मानंद प्रकाश' में नयचक्र के विपय में गुजराती में 
कई लेख लिखे और एक विज्येषांक भी नयचक्र के विषय में निकाला है। 
हु सव और मेरी अपनी नोंधों के आधार पर यहाँ नयचक्र के विषय में 
कुछ विस्तार से लिखना है । 


सलल्‍लवादी का समय : 


आचाये मल्लवादी के समय के, बारे में एक गाथा के अलावा अन्य 
कोई सामग्री मिलती नहीं । किन्तु नयचक्र के अन्तर का अध्ययव उस 
सामग्री का काम दे सकता है। नय चक्र की उत्तरावधि तो निश्चित हो 
ही सकती है भ्ोर पूर्वावधि भी । एक ओर दिग्नाग है जिनका उल्लेख 
नयचक्र में है और दूसरी ओर कुमारिल और धर्मकीति के उल्लेखों का 
अभाव 'है जो नयचक्र मूल तो क्या, किन्तु उसकी सिंहगणिकृत वृतति से 
भी सिद्ध है। आचार्य समन्तभद्र का समय सुनिश्चित नहीं, अतएवं उन्तके 
उल्लेखों का दोनों में अभाव यहाँ विशेष साधक नहीं । आचाये सिद्धसेन 
का उल्लेख दोनों में है । वह भी नयचक्र के समय-निर्धारण में उपयोगी 
है । 

आचाये दिग्ताग का समय विद्वानों ने ई० ३४४-४२५ के आस- 
पास माना है । अर्थात्‌ विक्रम सं० ४०२-४८२ है । आचाये सिहगणि जो 
नयचक्र के टीकाकार हैं अपोहवाद के समर्थक बौद्ध विद्वानों के लिए 
अद्यतन वौद्ध' विशेषण का प्रयोग करते हैं। उससे सूचित होता है कि 
दिग्ताग जैसे बौद्ध विद्वान्‌ सिे मल्लवादी के ही नहीं, किन्तु सिहगणि के 
भी समकालीन हैं । यहाँ दिग्नागोत्त रकालीन बौद्ध विद्वान तो विवक्षित 
हो ही नहीं सकते, क्योंकि किसी दिग्तागोत्तरकालीन बौद्ध का मत मूल 
या टीका में नहीं है । अद्यतनवौद्ध के लिए सिंहगणि ने 'विद्वन्मन्य” ऐसा 
विज्वेषण भी दिया है। उससे यह सूचित भी होता है' कि “आजकल के 
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ये नये बौद्ध अपने को विद्वान तो समभते हैं, किन्तु हैं नहीं, । समग्र रूप 
से “विद्वन्मन्याद्यतनवौद्ध शब्द से यह भ्रथं भी निकल सकता है कि 
मल्लवादी और दिग्नाग का समकालीनत्व तो है ही, साथ ही मल्लवादी 
उन नये वौद्धों को सिहगणि के अनुसार “'छोकरे' समभते हैं । अर्थात्‌ 
समकालोन होते हुए भी मल्लवादी वृद्ध हैं और दिग्नाग युवा इस चर्चा 
के प्रकाश में परंपराप्राप्त गाथा का विचार करना जरूरी है। 


विजयसिहसूरिप्रबंध* में एक गाथा में लिखा है कि वीर सं० ८प४ड 
में मल्‍लवादी ने वौद्धों को हराया । अर्थात्‌ विक्रम ४१४ में यह घटना 
घटी । इससे इतना तो अनुमान हो सकता है कि विक्रम ४१४ में मल्ल- 
वादी विद्यमान थे । आचाये दिग्नाग के समकालीन मल्लवादी थे यह 
तो हम पहले ही कह चुके हैं। अत एवं दिग्नाग के समय विक्रम 
४०२-४४८२ के साथ जैन परंपरा के द्वारा संमत मललवादी के समय का 
कोई विरोध नहीं है और इस दृष्टि से 'मललवादी वृद्ध और दिग्नाग युवा 
इस कल्पना में भो विरोध की संभावना नहीं । आचाये सिद्धसेन की 
उत्तरावधि विक्रम पाँचमो शतावदी मानी जाती है । मल्लवादी ने ओ- 
चाय सिद्धसेन का उल्लेख किया है । अत एवं इन दोनों आचार्यों को भी 
समकालीन माना जाए, तव भी विसंगति नहीं । इस प्रकार आचाये 
'दिग्नाग, सिद्धोसेस और मल्लवादी ये तीनों श्राचार्य समकालीन माने जाएँ 
तो उनके श्रद्यावधि स्थापित समय में कोई विरोध नहीं आता । 


वस्तुत: नयचक्र के उल्लेखों के प्रकाश में इन आचारयों के समय की 
पुनविचारणा अपेक्षित है; किन्तु श्रभी इतने से सन्‍्तोष किया जाता है 
नयचक्र का महत्त्व: 
जैन साहित्य का प्रारम्भ वस्तुतः कब से हुआ इसका सप्रमाण 
उत्तर देना कठिन है । फिर भी इतना तो अब निरचयपूर्वक कहा जा _ 
सकता है कि भगवान्‌ महावीर को भी भगवान्‌ पाइ्वेनाथ के उपदेश की 


३. नयचक्रटोका पृ० १६--/विद्वन्मन्याद्यतनवौद्धपरिकलूप्तम्‌” 
४. प्रभावक चरित्र--भुनिश्री कल्पोणविंजयजो का श्रनुवाद पु० ३७, ७२ । 
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परम्परा प्राप्त थी। स्वयं भगवान महावीर अपने उपदेश क्री तुलना 
भगवान्‌ पाइवेनाथ के उपदेश से करते हैं" । इससे इतना तो स्पष्ट हो ही 
जाता है कि उनके समक्ष पाइवेनाथ का श्रुत किसी न किसी रूप में था । 
विद्वानों की कल्पना है कि दृष्टिवाद में जो पूववंगत के नाम से उल्लिखित 
श्रुत है वही पाइ्वेनाथ परम्परा का श्रुत होना चाहिए । पाइवेनाथपरंपरा 
से प्राप्त श्रुत को भगवान्‌ महावीर ने विकसित किया । वह आज जैनश्रुत 
या जैनागम के नाम से प्रसिद्ध है । 


जिस प्रकार वंदिक परंपरा में वेद के आधार पर वाद में नाना 
दर्शनों के विकास होने पर सूत्रात्मक दाशंनिक साहित्य की सृष्टि हुई 
और बौद्ध परंपरा में अभिधर्म तथा महायान-दर्शन का विकास होकर 
विविध दाशंतनिक प्रकरण ग्रन्थों की रचना हुई, उसी प्रकार जैन साहित्य 
में भी दाशनिक प्रकरण ग्रन्थों की सृष्टि हुई है । 


वंदिक, बौद्ध और जैन इन तीनों परंपरा के साहित्य का विकास 
घात-प्रत्याघधात और आदान-प्रदान के आधार पर हुआ है | उपनिषद्‌ 
युग में भारतीय दाशनिक चिन्तन परंपरा का प्रस्फुटीकरण हुआ जान 
पड़ता है और उसके बाद तो दाशंनिक व्यवस्था का युग प्रारंभ हो जाता 
है। वेदिक परंपरा में परिणामवादी सांख्यविचारधारा के विकसित और 
विरोधी रूप में नाना प्रकार के वेदान्तदशनों का आविर्भाव होता है, और - 
सांख्यों के परिणामवाद के विरोधी के रूप में नेयायिक-वेशेषिक दरेनों 
का आविर्भाव होता है। बौद्धद्शनों का विकास भी परिणामवाद के 
आधार पर ही हुआ है । अनात्मवादी होकर भी पुनर्जन्म और कर्मवाद 
से चिपके रहने के कारण बौडढ़ों में सन्‍तति के रूप में परिणामवाद आ 
ही गया है; किन्तु क्षणिकवाद को उसके तकंसिद्ध परिणामों १२ पहुँचाने 
के लिए बौद्धदाशनिकों ने जो चितन किया उसी में से एक ओर बौद्ध 
परंपरा का विकास सोत्रान्तिकों में हुआ जो द्रव्य का सर्वंथा इनकार करते 
हैं; किन्तु देश और काल की दृष्टि से अत्यन्त भिन्न ऐसे क्षणों को मानते. 
हैं और दूसरी ओर अद्वेत परंपरा में हुआ जो वेदान्त दरनों के ब्र्माद्देत 


+ भगवती छा० ५. उद्दे० ६. सु० २२४. 
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अत 


की तरह विज्ञानाइंत और थचुन्याद्वेत जैसे वादों को स्वीकार करते हैं । 
जैनदर्शन भी परिणामवादी परंपरा का विकसित रूप है। जैनदाझं निकों 
उपर्युक्त घात-प्रत्याघातों का तटस्थ होकर अवलोकन किया है और 
अपने अनेकान्तवाद की ही पुप्टि में उसका उपयोग किया है, यह तो किसी 
दार्शनिक से छिपा नहीं रह सकता है। किन्तु यहाँ देखना यह है कि 
उपलब्ध जैनदार्गनिक साहित्य में ऐसा कौनसा ग्रन्थ है जो सर्वप्रथम 
दाझ्षनिकों के घातप्रत्याघातों को आत्मसात्‌ करके उम्तका उपयोग अनेकांत 
के स्थापन में ही करता है ॥ 


हि: (न 


ह है 


# 
न्््पै 


प्राचीन जन दार्शनिक साहित्य सर्जन का श्रेय सिद्धंसन और समन्त- 
भद्र को दिया जाता है दोनों में कौन पूव हैं कौन उत्तर है इसका 
सर्वमान्य निणेय अभी हुआ है । फिर भी प्रस्तुत में इन दोनों की 
कृतियों के विपय में इतना ही कहना है कि वे दोनों अपने-अपने ब्रन्थ 
में अनेकान्त का स्थापन करते हूँ अवश्य, किन्तु दोनों की पद्धति यह है 
कि परस्पर विरोधी वादों में दोप वताकर अनेकान्त का स्थापन वे दोनों 
करते हैं। विरोधी वादों के पूवपक्षों को या पुवपक्षीय वादों की स्थापना 
को उतना महत्त्व या अवकाण नहीं देते जितना उनके ख़ण्डन को | 
अनेकान्तवाद के लिए जितना महत्त्व उस-उस वाद के दोपों काया 
असंगति का है उतना महत्त्व वत्कि उससे अधिक महत्त्व उस-उस बाद 
के गुणों का या संगति का भी है और गुणों का देन उस-उस वाद की 
स्थ्रापना के विना नहीं होता है । इस दृष्टि से उक्त दोनों आचार्यों के 
ग्रन्थ अपूर्ण हैं। अतएव प्राच्चीनकाल क्रे ग्रन्थों में यदि अपने समय तक 
के सव दाशनिक मन्तव्यों की स्थापनाओं के संग्रह का श्रेय किसी को है 
तो वह नयचक्र और उम्रकी टीका को ही मिल सकता है। जन्य को 
नहीं । भारतीय समग्र दाइनिक ग्रन्थों में भी इस सर्वसंग्रह और स्व- 
समालोचन की दृष्टि से यदि कोई प्राच्चीनतम ग्रन्थ है, तो वह नयचक 
ही है | इस दृष्टि से इस त्रन्थ का महत्व इसलिए भी बढ़ जाता है कि 
काल-कवलित बहुत से ग्रन्थ और मतों का संग्रह और समालोचन इसी 

थ में प्राप्त है, जो अन्यत्र दुर्लभ है । 


हा कै | 20) 
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दर्शन और नय : 


आचार्य सिद्धसेत ने नयों के विषय में स्पष्ट ही कहा है कि 
प्रत्येक नय अपने विषय की विचारणा में सच्चे होते हैं, किन्तु पर नयों 
की विचारणा में मोघ-असमर्थ होते हैं: । जितने वचनमार्ग हैं उतने ही 
नयवाद होते हैं और जितने नयवाद हैं उतने ही पर दर्शन हैं"। नयवाद 
को अलग-अलग लिया जाय तब वे मिथ्या हैं; क्‍योंकि वे अपने पक्ष को 
ही ठीक समभते हैं, दूसरे पक्ष का तो निरास करते हैं । किन्तु वस्तु का 
पाक्षिक दर्शन तो परिपूर्ण नहीं हो सकता; अतएवं उस पाक्षिक दशेन 
को स्वतन्त्र रूप से मिथ्या ही समभना चाहिए, किन्तु सापेक्ष हो तब ही 
सम्यग्‌ समझना चाहिए“ । अनेकान्तवाद निरपेक्षवादों को सापेक्ष बनाता 
है, यही उसका सम्यकत्व है । नय पृथक्‌ रह कर दुनंय होते हैं, किन्तु 
अनेकान्तवाद में स्थान पाकर वे ही सुनय बन जाते हैं; अ्रतएवं सर्वे, 
मिथ्यावादों का समृह हो कर भी अनेकान्तवाद सम्यक होता है । 
आचार्य सिद्धसेन ने पृथक्‌-पृथक वादों को रत्नों की उपमा दी है । पृथक्‌- 
पृथक वेदूर्य आदि रत्न कितने ही मूल्यवान्‌ क्‍यों न हों वे न तो हार की 
शोभा ही को प्राप्त कर संकते हैं और न हार कहला सकते हैं । उस 
शोभा को प्राप्त करने के लिए एक सूत्र में उन रत्नों को बंधना होगा । 
अनेकान्तवाद पृथक्‌-पृथक वादों को सूत्रवद्ध करता है और उनकी शोभा 
को बढ़ाता है । उनके पार्थक्य को या पृथक्‌ नामों को मिटा देता है और 
जिस प्रकार सब रत्न मिलकर रत्नावली इस नये नाम को प्राप्त करते 
हैं, वेसे सब नयवाद अपने-अपने नामों को खो कर अनेकान्तवाद ऐसे 
नये नाम को प्राप्त करते हैं । यही उन नयों का सम्यकत्व है ।** 


“जियवयरिज्जसंच्चा सब्वनया परवियालणे मोहा---सन्मति. १. २८. 
७. “जावइया वयरणवहा तावहया चेव होंति चयवाया । 
जावइया णयवाया तावइया चेव परसमया ॥7 2 
| “सनन्‍्मति ३. ४७... 
*< सन्‍्मति, १. १३ ओर, २१. 
* जिण बुबे एगंता विभजमाणा झणेगन्तो ॥। सन्‍्मति १. १४॥ १. २५ 
४ सन्मति ३. २२-२५। 
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इसी बात का समर्थत-आचार्य जिनभद्र ने भी किया है । उनका 
कहना है कि नय जब तक पृथक्‌-पृथक्‌ हैं, तव तक मिथ्याभिनिवेश के 
* कारण विवाद करते हैं। यह मिथ्याभिनिवेश नयों का तब ही दूर होता 
है जब उन सभी को एक साथ विठा दिया जाय । जब तक अकेले 
गाना हो तब तक श्राप कंसा ही राग अलापें यह आप की मरजी 
की बात है; किन्तु समूह में गाना हो तब सब के साथ सामंजस्य करना 
ही पड़ता है । अनेकान्तवाद विवाद करनेवाले नयों में या विभिन्न दश्षेनों 
में इसी सामठ-जस्यथ को स्थापित करता है, अतएवं सर्वेनय का समूह हो 
कर भी जैनदशेन अत्यन्त निरवद्य है, निर्दोष है! । 
सर्वेद्शन-संग्राहक जेनदर्शंन : 

यह बात हुईं सामान्य सिद्धान्त के स्थापन की, किन्तु इस प्रकार 
सामान्य सिद्धान्त स्थिर करके भी अभ्रपने समय में प्रसिद्ध सभी नयवादों 
को---सभी दर्शनों को जैनों के द्वारा माने गए प्राचीन दो नयों में-द्रव्या- 
थिक और पर्यायाथिक में घटाने का कार्य भावशयक और अनिवायं हो 
जाता है। आचार्य सिद्धसेन ने प्रधान दर्शनों का समन्वय कर उस 
प्रक्रिया का प्रारम्भ भी कर दिया है । और कह दिया है कि सांख्यदर्शन 
द्रव्याथिक नय को प्रधान मान कर, सौगतदशेन पर्यायाथिक -को प्रधान 
मान कर और वेशेपिक दर्शन उक्त दोनों नयों को विपयभेद से प्रधान मान 
कर प्रवृत है”*। किन्तु प्रधान-अप्र धान सभी वादों को नयवाद में यथास्थान 
विठा कर सर्वदशनसमूहरूप अनेकान्तवाद है, इसका प्रदर्शन वाकी ही 
था। इस कार्य को नयचक्र के द्वारा पूर्ण किया गया है। अत एवं अनेका- 
न्‍्तवाद वस्तुत: सर्वदर्शन-संग्रहरूप है इस तथ्य को सिद्ध करने का श्रेय 
यदि किसी को है तो वह नयचक्र को ही है, अन्य को नहीं । 

मैंने अन्यत्न सिद्ध किया है कि भगवान्‌ महावीर ने अपने समय के 
दार्शनिक मन्तव्यों का सामञ्जस्य स्थापित करके अनेकान्तवाद की स्था- 





११ "एवं विवयन्ति नया सिच्छाभिनिवेसश्रो परोप्परशो । 
इयमिह सब्वनयमयं जिणमयमणवज्जमच्चन्तं ॥? विशेषावश्यकभाष्य गा. ७२. ॥ 
१९ सन्मति ३, ४८, ४६ ॥ 
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पना की है” | किन्तु भगवान्‌ महावीर के बाद तो भारतीय दर्शन में 
तात्त्विक मन्तव्यों की बाढ़ सी श्रा गई है। सामान्यरूप से कह देना कि 
सभी नयों का--मन्तव्यों का--मतवादों का समूह अनेकान्तवाद है, यह एक 
बात है और उन मन्‍्तव्यों को विशेषरूप से विचारपुवंक अनेकान्तवाद में 


'यथास्थान स्थापित करना यह दूसरी बात है । प्रथम बात तो अनेक 


आचार्यों ने कही है; किन्तु एक-एक भन्तव्य का विचार करके उसे नया- 
न्तगंत करने की व्यवस्था करना यह उतना सरंल नहीं. । 


नयचक्रकालीन भारतीय दार्शनिक मन्‍्तव्यों की पृष्ठभूमि का 
विचार करना, समग्र तत्त्वज्ञान के विकास में उस उस मन्तव्य का उप- 
युक्त स्थान निश्चित करना, नये-नये मन्तव्यों के उत्थान की अनिवायंता 
के कारणों की खोज करना, मन्तव्यों के पारस्परिक विरोध और बला- 
बल का विचार करना-यह सब कार्य उन मन्तव्यों के समन्वय करनेवाले 
के लिए अनिवार्य हो जाते हैं। अन्यथा समन्वय की कोई भूमिका ही 
नहीं बन सकती । नयचक्र में आरचाय॑ मल्लवादी ने यह सब अनिवार्य 
कार्य करके भ्रपने अनुपम दाशनिक पाण्डित्य का तो परिचय दिया ही है 
और साथ में भारतीय तत्त्वचिन्तन के इतिहास की अपूर्व सामग्री का 
भंडार भी आगामी पीढ़ी के लिए छोड़ने का श्रेय भी लिया है। इस 
दृष्टि से देखा जाय तो भारतीय समग्र दाशनिक वाड्मय में नयचक्र का 
स्थान महत्वपूर्ण मानना होगा । 


नयचक्र को रचना की कथा : 

भारतीय साहित्य में सूत्रयुग के बाद भाष्य का युग है। सूत्रों का 
युग जब समाप्त हुआ तब सूत्रों के भाष्य लिखे जाने लगे | पातज्जलम- 
हाभाष्य, न्यायभाष्य, शावरभाष्य, प्रशस्तपादभाष्य, अभिधमंकोषभाष्य, 
योगसूत्र, का व्यासभाष्य, तत्त्वार्थाधिगमभाष्य, विशेषावश्यक-भाष्य, 
शांकरभाष्य, आदि । प्रथम भाष्यकार कौन है यह निरचयपूर्वक कहना 


- कढ़िन है। इस दीघंकालीन भाष्ययुग की रचना नयचक्र है । 


33 देखो प्रस्तुत पुस्तक का प्रथम द्वितीय खण्ड । 
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परम्परा के अनुसार नयचत्र के कर्ता आचार्य मल्‍लवादी सौराष्ट्‌ 
के वलभिपुर के निवासी थे । उनकी माता का नाम दुलंभदेवी 
था | उत्तका गृहस्थ अवस्था का नाम “'मल्ल' था, किन्तु वाद में कुशलता 
प्राप्त करने के कारण मल्‍लवादी रूप से विख्यात हुए। उनके दीक्षा- 
गुरु का नाम जिनानन्द था जो संसार पक्ष में उनके मातुल होते थे। 
भुगुकच्छ में गुरु का पराभव वुद्धानन्द नामक बौद्ध विद्वान ने किया था; 
अतएव वे वलभी आगए । जब 'मललवादी” को यह पता लगा कि 
उनके गुरु का वाद में पराजय हुआ है, तब उन्होंने स्वयं भृूगुकच्छ जा 
कर वाद किया और बवुद्धानन्द को पराजित किया । 

इस कथा में सम्भवतः सभी नाम कल्पित हैं। वस्तुत: आचायें 
मल्‍लवादी का मूल नयचक्र जिस प्रकार कालग्रस्त हो गया उसी प्रकार 
उनके जीवन की सामग्री भी कालग्रस्त हो गई है । बुद्धानन्द और जिना- 
नन्‍द ये नाम समान हैं और सिर्फ आराध्यदेवता के अनुसार कल्पित किए 
गए हों ऐसा संभव है । मल्लवादी का पूर्वावस्था का नाम 'मल्ल' था- 
यह भी कल्पना ही लगता है । वस्तुत इन आचाये का नाम कुछ और 
ही होगा और 'मल्लवादी' यह उपनाम ही होगा । जो हो, परम्परा में 
उन आचाये के विपय में जो एक गाथा चली आती थी, उसी गाथा को 
लेकर उनके जीवन की घटनाओं का वर्णन किया गया हो, ऐसा संभव 
है । नयचक्र की रचना के विषय में पौराणिक कथा दी गई है, उससे भी 
इस कल्पना का समर्थन होता है ! 

पौराणिक कथा इस प्रकार है-- 

पंचम पूर्व ज्ञानप्रवाद में से नयचक्र ग्रन्थ का उद्धार पूर्वधियों ने 
किया था उसके बारह आरे थे | उस नयचक्र के पढ़ने पर श्रुतदेवता 
कुपित होती थी, अत एव आचार्य जिनानन्द ने जब कहीं बाहर जा रहे 
थे, मललवादी से कहा कि उस नयचक्र को पढ़ना नहीं । क्योंकि निषेध 
किया गया, मल्लवादी की जिज्ञासा तीतन्र हो गई। और उन्होंने उस 
पुस्तक को खोल कर पढ़ा तो प्रथम 'विधिनियमर्भंग' इत्यादि गाथा पढ़ी । 





१४ कथा के लिए देखो, प्रभावक-चरितका--मल्लवादी प्रबंध । 
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उस पर विचार कर ही रहे थे, उतने में श्रुतदेवता ने उस पुस्तक को 
उनसे छीन लिया । आचाये मल्लवादी दुःखित हुए, किन्तु उपाय था 
नहीं । अत एवं श्रृतवेवता की आराधना के लिए गिरिखण्ड पव॑त की 
गुफा में गए और तपस्या शुरू की । श्रुतदेवता ने उनकी धारणाशक्ति 
की परीक्षा लेने के लिए पूछा “मिष्ट क्या है । मललवादी ने उत्तर दिया 
वाल' । पुनः छह मास के बाद श्रुतदेवी ने पूछा “किसके साथ ?“ मुनिने 
उत्तर दिया 'गुड़ और घी के साथ | आचाये की इस स्मरणशक्ति से 
प्रसन्‍त हो कर श्रुतदेवता ने वर मांगने को कहा। आचार्य ने कहा कि - 
नयचक्र वापस दे दें । तब श्रतदेवी ने उत्तर दिया कि उस ग्रन्थ को 
प्रकट करने से द्व षी लोग उपद्रव करते हैं, अत एवं वर देती हूँ कि तुम 
विधिनियसभंग इत्यादि तुम्हें ज्ञात एक गाथा के आधार पर ही उसके 
संपूर्ण अर्थ का ज्ञान कर सकोगे । ऐसा कह कर देवी चली गई। इसके 
बाद आचार्य ने तयचक्र ग्रन्थ की दस हजार इलोकप्रमाण रचना की । 
नयचतक्र के उच्छेद को परम्परा श्वेताम्बर और “दिगम्बर दोनों परम्प- 
राश्रों में समान रूप से प्रचलित है। आचाय मललवादी की कथा में 
जिस प्रकार नयचक्र के उच्छेद को वरणित किया गया है यह तो हमने 
निर्दिष्ट कर ही दिया है । श्रीयुत प्रेमीजी ने माइल्‍ल धवल के नयचक्र 
की एक गाथा*' अपने लेख में उद्धृत की है, उससे पता चलता है कि 
दिगम्बर परंपरा में भी नयचक्र के उच्छेद की कथा है। जिस प्रकार 
इ्वेताम्बर परंपरा में मलल्‍लवादी ने नयचक्र का उद्धार किया यह मान्यता 
रूढ़ है, उसी प्रकार भुनि देवसेन ने भी नयचक्र का उद्धार किया है 
ऐसी मान्यता माइल्‍ल घवल के कथन से .फलित होती है । इससे यंह कहा 
जा सकता है कि यह लुप्त तयचक्र शवेताम्बर दिगम्बर को समान रूप से 
मान्य होगा। 
कथा का विश्लेषण--तयचक्र और पूर्व: 

विद्यमान नयचक्रटीका के आधार पर नयचक्र का जो 





79 “बुसमीरणेण पोय॑ पेरियसंतं जहा ति(चि)रं नहू' । 
सिरिदेवसेण मुणिणा तेय नयचक्क पुणों रइयं” , 
देखो जन साहित्य और इतिहास पृ. १६५। 
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स्वरूप फलित होता है वह ऐसा है कि प्रारम्भ में 'विधिनियम' इत्यादि 
एक गाधासूत्र है। और उसी गाथासूत्र के भाष्य के रूप में नयचक्र 
का समग्न गद्यांश है | स्वयं आचाय मललवादी ने अपनी कृति 
को पूर्व महोदधि में उठने वाले नयत्तरंगों के बिन्दुरूप कहा है-पृ. ६ । 
नयचक्र के इस स्वरूप को समक्ष रखकर उक्त पौराणिक कथा का निर्माण 
हुआ जान पड़ता है। इस ग्रन्थ का 'पुर्वंगत' श्रुत के साथ जो सम्बन्ध 
जोड़ा गया है, वह उसके महत्त्व को बढ़ाने के लिए भी हो सकता है 
ओर वस्तुस्थिति का द्योतन भी हो सकता है, क्योंकि पूर्वंगत श्रुत में 
नयों का विवरण विश्ेप रूप से था हो। और अस्तुत ग्रन्थ में पुरुष- 
नियति आदि कारणवाद की जो चर्चा है वह किसी लुप्त परंपरा का 
चयोतन तो अवश्य करती है; क्योंकि उन कारणों के विपय में ऐसी 
विस्तृत और व्यवस्थित प्राचीन चर्चा अन्यत्र कहीं नहीं मिलती । र्वेता- 
श्वतर उपनिषद्‌ में कारणवादों का संग्रह एक कारिका में किया गया 
है; किन्तु उन वादों की युक्तियों का विस्तुत और व्यवस्थित निरूपण 
भ्रन्यत्र जो दुलंभ है, वह इस नयचतक्र में ही मिलता है । इस दृष्टि से 
इसमें पूर्व परंपरा का अंश सुरक्षित हो तो कोई आइचर्य नहीं और इसी 
लिए इसका महत्त्व भी अत्यधिक है । 

आचाये मल्लवादी ने अपनी कृति का सम्बन्ध पूर्बगत श्रुत के 
साथ जो जोड़ा है वह निराधार भी नहीं लगता। पूर्वंगत यह अंश 
दृष्टिवादान्तगंत है । ज्ञानप्रवाद नामक पंचम पूर्व का विषय ज्ञान है। . 
नय यह श्रुतज्ञान का एक अंश माना जाता है। इस दृष्टि से नयचक्र 
का आधार पूर्वंगत श्रुत हो सकता है । किन्तु पूवंगत के अलावा दृष्टि- 
वाद का 'सूत्र' भी नयचक्र की रचना में सहायक हुआ होगा। क्योंकि 
'सूच्' के जो बाईस भेद बताए गए हैं उन में ऋजुसून, एवंभूत और 
समभिरूढ़ का उल्लेख है। और इन ही वाईस सूत्रों को स्वसमय, 
आजीवकमत और त्रैराशिकमत.के साथ भी जोड़ा गया है" | यह सुचित 





८ ह्वेत्ताइवतर १. २. । 
१" देखो, नंदीसून्रणत हृष्टिवाद का परिचय-सुत्र ५६। 
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करता है कि दृष्टिवाद के सृत्रांश के साथ भी इसका संवन्ध है। संभव 
है इस सूत्रांश का विषय ज्ञानप्रवाद में अन्य प्रकार से समाविष्ट कर 
लिया गया हो । इस विषय में निश्चित कुछ भी कहना कठिन है | फिर 
भी दृष्टिवाद की विषय-सूची देख कर इतना ही नि३चयपूर्वक कहा 
जा सकता है कि नयचक्र का जो दृष्टिवाद के साथ सम्वन्ध जोड़ा गया 
है, वह निराधार नहीं । जि 
सयचक्त का उच्छेद क्यों ? 

नयचक्र पठन-पाठन में नहीं रहा यह ततों पूर्वोक्त कथा से सूचित 
होता है। ऐसा क्यों हुआ ? यह प्रशन विचारणीय है । नयचक्त में ऐसी 
कौनसी वात होगी, जिसके कारण उसके पढ़ने पर श्रुतदेदता कुपित 
होती थी ? यह विचारणीय है। ह 

इस प्रशतत का उत्तर देने के लिए हमें दृष्टिवाद के उच्छेद के 
कारणों की खोज करनों होगी। जिसका यह स्थान नहीं। यहाँ तो 
इतना ही कहना पर्याप्त है कि दृष्टिवाद में अनेक ऐसे विषय थे जो 
कुछ व्यक्ति के लिए हितकर होने के वजाय अहितकर हो सकते थे । 
उदाहरण के लिए विद्याएं योग्य व्यक्ति के हाथ में रहने से उनका दुरुप- 
योग होना संभव नहीं, किन्तु वे ही यदि अस्थिर व्यक्ति के हाथ में हों 
तो दुर्पयोग संभव है । यह स्थुलभद्र की कथा से सूचित होता ही है । 
उन्होंने अपनी विद्यासिद्धि का अनावश्यक प्रदर्शन कर दिया और वे अपने 
संपूर्ण दृष्टिवाद के पाठन के अधिकार से वंचित कर दिए गए | जेैन- 
दर्शन को सर्वतयमय कहा गया है। यह मान्यता निराधार नहीं। 
दृष्टिवाद के नयविवरण में संभव है कि आजीवक आदि मतों की 
सामंत्री का वर्णन हो और उन मतों का नयदृष्टि से समर्थन भी हो । उन 
मतों के ऐसे मन्‍्तव्य जिनको जेनदशन में समाविष्ट करना हो, उनकी 
युक्तिसिद्धता भी दशित की गई हो । यह सब कुझाग्रवुद्धि पुरुष के लिए 
ज्ञान-सामग्री का कारण हो सकता है और जदड़वुद्धि के लिए जैनदशेन में 
अनास्था का भी कारण हो सकता है । यदि नयचक्र उन मतों का संग्राहक 
हो तो जो आपत्ति दृष्टिवाद के अंध्ययन में है वही नयचक्त के भी 
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अध्ययन में उठ सकती है। श्रुतदेवता की आपत्तिदशंक कथा का मूल 
इसमें संभव है । अतएवं नये नयचक्र की रचना भी आवश्यक हो जाती 

है, जिसमें कुछ परिमारजन किया गया हो । आचाय मल्लवादी ने अपने 
_ नयचतक्र में ऐसा परिमारजन करने का प्रयत्न किया हो यह संभव है। 
किन्तु उसकी जो दुर्गति हुई और प्रचार में से वह भी प्रायः लुप्त-सा हो 
गया उसका कारण खोजा जाए, तो पता लगेगा कि परिमार्जन का प्रयत्न 
होने पर भी जैनदरशन की सर्वनयमयता का सिद्धान्त उसके भी उच्छेद में 
कारण हुआ है । 


नयचक्र की विशेषता : 


नयचक्र और अन्य ग्रन्थों की तुलना की जाय तो एक बात 
अत्यन्त स्पष्ट होती है कि जब नयचक्र के बाद के ग्रन्थ नयों के अर्थात्‌ 
जैनेतर दर्शनों के मत का खण्डन ही करते हैं, तब नयचक्र में एक तटस्थ 
: न्यायाधीश की तरह नयों के गुण और दोप दोनों की समीक्षा की 
गई है । | 
नयों के विवेचन की प्रक्रिया का भेद भी नयचक्र और अन्‍य 
ग्रन्थों में स्पष्ट है" । नयचत्र में वस्तुतः दूसरे जैनेतर मतों को ही नय 
के रूप. में वणित किया गया है और उन मतों के उत्तर पक्ष जो कि 
स्वयं भी एक जैनेतर वक्ष ही होते हैं--उनके द्वारा भी पूर्वपक्ष का मात्र 
खण्डन ही नहीं; किन्तु पूर्व पक्ष में जो गुण हैं उनके हे की ओर 
निर्देश भी किया गया है। इस प्रकार उत्तरैत्तर जैनेतर मतों को ही 
नय मान कर समग्र ग्रन्थ की रचना हुई है | सारांश यह है कि नय यह 
कोई स्वतः जैनमन्तव्य नहीं, किन्तु जैनेतर मन्तव्य जो लोक में प्रचलित 
थे उन्हीं को नय मान कर उनका संग्रह विविध सयों के रूप में किया 
गया है और किस प्रकार जैनदर्शन सर्वनयमय है यह सिद्ध किया गया 
है । अथवा मिथ्यामतों का समूह होकर भी जैनमत किस प्रकार सम्यक्‌ 
है-और मिथ्यामतों के समूह का अनेकान्तवाद में किस प्रकार साम- 
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अजस्य होता है, यह दिखाना नयचक्र का उद्देश्य है। किन्तु नयचक्र के 
बाद के ग्रन्थ में नयवाद की प्रक्रिया बदल जाती है | निश्चित जैनमन्तव्य 
की भित्ति पर ही अनेकान्तवाद के प्रासाद की रचना होती है | जैन-' 
संमत वस्तु के स्वरूप के विषय में अ्रपेक्षाभेद से किस प्रकार विरोधी 
मन्तब्य समन्वित होते हैं यह दिखाना नयविवेचन का उद्देश्य हो जाता 
है । उसमें प्रासंगिक रूप से नयाभास के रूप में ज॑नेतर दशनों की चर्चा 
है | दोनों विवेचना की प्रक्रिया का भेद यही है कि नयचक्र में परमत 
ही नयों के रूप में रखे गए हैं और श्रत्य में स्वमत ही नयों के रूप में 
रखे गए हैं। स्वमत को नय और परमत को नयाभास कहा गया है। 
जब कि नयचक्र में परमत ही नय और नयाभास कंसे बनते हैं यह 
दिखाना इष्ट है। प्रक्रिया का यह भेद महत्त्वपूर्ण है। और वह महावीर 
और नयचक्रोत्तर काल के बीच की एक विशेष .विचारधारा की ओर 
संकेत करता है । 

वस्तु को अभ्रनेक दृष्टि से देखना एक बात है अर्थात्‌ एक ही 
व्यक्ति विभिन्न दृष्टि से एक ही वस्तु को देखता है--यह एक बात है 
और अनेक व्यक्तियों ने जो अनेक दृष्टि से वस्तु-दर्शन किया है, उनकी 
उन सभी दृष्टियों को स्वीकार करके अपना दशन पुष्ट करना यह दूसरी 
बात है। नयचक्र की विचारधारा इस दूसरी: बात का समर्थन करती है । 
और नयचक्रोत्तरकालीन ग्रन्थ प्रथम बात का समर्थन करते हैं । दूसरी 
बात में यह खतरा है कि दर्शन दूसरों का है, जेनदशेन मात्र उनको 
स्वीकार कर लेता है। जैन दाशनिक की अपनी सु, अपना निजी दर्शन 
कुछ भी नहीं । वह केवल दूसरों का अनुसरण करता है, स्वयं दशन का 
विधाता नहीं बनता । यह एक दाशनिक की कमजोरी समभक्री - जायगी 
कि उसका अपना कोई दर्शव नहीं । किन्तु प्रथम बात में ऐसा नहीं 
होता । दाशेनिक का अपना दशन है । उसकी अपनी दृष्टि है। अश्रतएव 
उक्त खतरे से बचने के लिए नयचक्रोत्त रकालोन ग्रन्थों ने प्रथम बात की 
ही प्रश्य दिया हो तो आइचर्य नहीं । और जैनदर्शन की सर्वनयमयता- 


_ सर्वेभिथ्यादशनसमूहता का सिद्धान्त गौण हो गया हो, तो कोई आश्चर्य 
"की वात नहीं है। उत्तरकाल में नय-विवेचन है, परमत-व्रिवेचन नहीं । 
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जब जैन दाशनिकों ने यह नया मार्ग अपनाया तब प्राचीन पद्धति से 
लिखे गए प्रकरण ग्रन्थ गौण हो जाएँ, यह स्वाभाविक है । यही कारण 
है कि नयचक्र पठन-पाठन से वंचित होकर क्रमशः काल-कवलित हो 
गया--यह कहा जाय तो अनुचित नहीं होगा । नयचक्त के पठन-पाठन 
में से लुप्त होने का एक दूसरा कारण यह भी हो सकता है कि तयचक्र 
की युक्तियों का उपयोग करके अन्य सारात्मक सरल ग्रन्थ बन गए, तब 
भाव और भाषा की दृष्टि से क्लिष्ट और विस्तृत नयचक्र की उपेक्षा 
होना स्वाभाविक है। नयचक्र की उपेक्षा का यह भी कारण हो सकता 
है कि नयचक्रोत्तरकालीन कुमारिल और धर्मकीर्ति जैसे प्रचण्ड दाशंनिकों 
के कारण भारतीय दर्शनों का जो विकास हुआ उससे नयचत्र वंचित 
था । नयचक्र की इन दाशनिकों के वाद कोई टीका भी नहीं लिखी गई, 
जिससे वह नये विकास को आत्मसात्‌ कर लेता । 


नयचक्र का परिचय : 

पु नयचक्रोत्तरकालीन ग्रन्थों ने नयचक्र की परिभाषाओं को भी 
छोड़ दिया है | सिद्धसेन दिवाकर ने प्रसिद्ध सात नय को ही दो मूल नय' 
में समाविष्ट किया है। किन्तु मल्लवादी ने, क्योंकि नयविचार को एक 
चक्र का रूप दिया, अतएवं चक्र की कल्पना के अनुकूल नयों का वर्गी- 
. करण किया है जो अन्यत्र देखने को नहीं मिलता। आचाये मल्ल- 
वादी की प्रतिभा की प्रतीति भी चक्न-रचना से ही विद्वानों को हो 
जाती है । 


चक्र के बारह आरे होते हैं । मल्‍लवादी ने सात नय के स्थान में . 
बारह नयों की कल्पना की है, अतएवं नयचक्र का दूसरा नाम द्वादशार- 
नयचक्र भी है। वे ये हैं-- 


१. विधि:। 

२. विधि-विधि: (विधेविधि:.) । 

३. विध्युभयम्‌ (विधेविधिएच नियमइच ) । 
४. विधिनियमः (विधेनियमः) । 

५. विधिनियमौ (विधिरच नियमइच) । 
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विधिनियमविधि: (विधिनियमयोविधि:) । 
- उभयोभयम्‌ (विधिनियमयोविधिनियमों) । 
« उभयनियमः (विधिनियमयोनियम:) । 
६. नियम: । 
१०. नियमविधि: (नियमस्य विधिः:) । 
११. नियमोभयस्‌ (नियमस्यथ विधिनियमौ) । 
१२. नियम-मनियम: (नियमस्यथ नियमः) १ ! | 
चक्र के आरे एक तुम्ब या नाभि में संलग्न होते हैं उसी प्रकार 
ये सभी नय स्यथाह्वाद या अनेकान्त रूप तुम्व या नाभि में संलग्न हैं । 
यदि ये आरे तुम्व में प्रतिष्ठित न हों तो बिखर जायेंगे । उसी प्रकार ये 
सभी नय यदि स्याद्वाद में स्थान नहीं पाते तो उनकी प्रतिष्ठा नहीं 
होती । अर्थात्‌ अभिप्रायमेदों को, नयभेदों को या दर्शनभेदों को मिलाने 
वाला स्याद्वादतुम्व नयचक्र में महत्त्व का स्थान पाता है” । 
दो आरों के बीच चक्र में अन्तर होता है। उसके स्थान में , 
दाचायय मल्लवादी ने पूर्व भय का खण्डन भाग रखा है। अर्थात्‌ जब 
तक पूर्व नय में कुछ दोष न हो तव तक उत्तर नय का उत्थान ही नहीं 
हो सकता है | पूर्व नय के दोषों का दिग्दशेन कराना यह दो नयरूप 
आरों के वीच का अन्तर है। जिस प्रकार अन्तर के बाद ही नया आरा 
आता है उसी प्रकार पूर्व नय के दोषदशन के बाद ही नया नय अपना 
मत स्थापित करता है” । दूसरा नय प्रथम नय का निरास करेगा और 
अपनी स्थापना करेगा, तीसरा दूसरे का निरास और अपनी स्थापना 
करेगा । इस प्रकार क्रमशः: होते-होते ग्यारहवें तव का निरास कर के 
अपनी स्थापना वारह॒वाँ नय करता है। यह निरास और स्थापना यहीं 
समाप्त नहीं होतीं । क्योंकि नयों के चक्र की रचना आचार्य ने की है 
अतएव वबारहवें नय के बाद प्रथम नय का स्थान आता है, अतएवं वह ह 
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: भी बारहवें तय की स्थापना को खण्डित करके अपनी स्थापना करता 
है| इस प्रकार ये बारहों नय पूर्व-पूर्व की अपेक्षा प्रबल और उत्तर-उत्तर 
_ की अपेक्षा निरवल हैं। कोई भी ऐसा नहीं जिसके पूर्व में कोई न हो 
और उत्तर में भी कोई न हो । अतएव नयों के द्वारा संपूर्ण सत्य का 
साक्षात्कार नहीं होता । इस तथ्य को नयचक्र की रचना करके आचार्य 
मल्लवादी ने माभिक ढंग से प्रस्थापित किया हैं। और इस प्रकार यह 
स्पष्ट कर दिया है कि स्याद्वाद ही अखंड सत्य के साक्षात्कार में समर्थ 
है, विभिन्न मतवाद या नय नहीं । 
तुम्ब हो, भारे हों किन्तु नेमि न हो तो वह चक्र गतिशील नहीं 
बन सकता और न चक्र ही कहला सकता है अत एवं नेमि भी आवश्यक 
है । इस दृष्टि से नयचक्र के पूर्ण होने में भी नेमि आवश्यक है । भ्रस्तुत 
नयचक्र में तीन अंश में विभक्त नेमि की कल्पना की गई है । प्रत्येक अंश 
को मार्ग कहा गया है। प्रथम चार आरे को जोड़नेवाला प्रथम मार्ग 
श्ारे के द्वितीय चतुष्क को जोड़ने वॉला द्वितीय मार्ग और आरों के 
तृतीय चतुष्क को जोड़नेवाला तृतीय मार्ग है। मार्ग के तीन भेद करने 
का कारण यह है कि प्रथम के चार विधिभंग हैं | द्वितीय चतुष्क उभय- . 
भंग है और तृतीय चतुष्क नियमभंग है | ये तीनों मार्ग क्रमशः नित्य, 
नित्यानित्य और अनित्य की स्थापना करते हैं** । नेमि को लोहवेष्टन से 
मंडित करने पर वह और भी मजबूत बनती है अतएवं चक्र को वेष्टित 
करने वाले लोहपट्ट के स्थान में सिंहगणि-विरचित नयचत्रवालवृत्ति है । 
इस प्रकार नयचक्र अपने यथार्थ रूप में चक्र है । ॥ 
नयों के द्रव्याधिक और पर्यायार्थिक ऐसे दो भेद प्राचीन काल से 
प्रसिद्ध हैं। नैंगमादि सात नयों का समावेश भी उन्हीं दो नयों में होता 
है । मल्लवादी ने द्वादशारनयचक्र की रचना को तो उन बारह नयों 
का संबंध उक्त दो नयों के साथ बतलाना आवद्यक था। अत एव 
आचार्य ने स्पष्ट कर दिया है कि विधि आदि प्रथम के छह नय द्रव्या- 
थिक नय के अन्तर्गत हैं और शेष छह पर्यायारथिक नय के अन्तर्गत 





२२ श्री प्रात्मानंद प्रकाह ४४५. ७. पृ० ६ २३. । 
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हैं । आचाये ने प्रसिद्ध नेगमादि सात नयों के साथ भी इन बारह नयों का 
सम्बन्ध बतलाया है । तदनुसार विधि आदि का सम्बन्ध इस प्रकार है? । 
१ व्यवहार नय, २-४ संग्रह नय, ५-६ नेगम नय ७ ऋजुसूत्र नय, ८-६ 
शब्दनय, १० समभिरूढ़, ११-१२ एवंभूत नय । 

नयचक्र की रचना का सामान्य परिचय कर लेने के बाद अब 
यह देखें कि उनमें नयों-दर्शनों का किस क्रम से उत्थान और 
निरास है । 


(१) सर्वे प्रथम द्रव्याथिक के भेदरूप व्यवहार नय के आश्रय से 
अज्ञानवाद का उत्थान है | इस नय का मन्त॒व्य है कि लोकव्यवहार को 
प्रमाण मानकर अपना व्यवहार चलाना चाहिए | इसमें ज्ञास्त्र का कुछ 
काम नहीं । शास्त्रों के झगड़े में पड़ने से तो किसी बात का निर्णय हो 
नहीं सकता है । और तो और ये ज्ञास्त्रकार प्रत्यक्ष प्रमाण का भी निर्दोष 
लक्षण नहीं कर सके । वसुबन्धु के प्रत्यक्ष लक्षण में दिदनाग ने दोष 
दिखाया है और स्वयं दिड्नाग का प्रत्यक्ष लक्षण भी अनेक दोषों से 
दूषित है। यही हाल सांख्यों के वाषंगण्यक्ृत प्रत्यक्ष लक्षण का और 
वेशेषिक के प्रत्यक्ष का है । प्रमाण के आधार पर ये दाशनिक वस्तु को 
एकान्त सामान्‍य विशेष और उभयरूप मानते हैं, किन्तु उनकी मान्यता 
में विरोध है । सत्कायेवाद और असत्कायंवाद का भी ये दाशनिक सम- 
थंन करते हैं किन्तु ये वाद भी ठीक नहीं । कारण होने पर भी कार्य 
होता ही है यह भी नियम नहीं । शब्दों के अथ जो व्यवहार में प्रचलित 
हों उन्हें मान कर व्यवहार चलाना चाहिए । किसी शास्त्र के आधार पर 
शब्दों के अर्थ का निर्णय हो नहीं सकता है । अत एवं व्यवहार नय का 
निर्णय है कि वस्तुस्वरूप उसके यथार्थरूप में कभी जाना नहीं जा सकता 
है-अत एवं उसे जानने का प्रयत्न भी नहीं करना चाहिए। इस प्रकार 
व्यवहारनय के एक भेदरूप से प्रथम आरे में अज्ञानवाद का उत्थान है। 
इस अज्ञानवाद का यह भी अर्थ है कि पृथ्वी आदि सभी वस्तुएँ अज्ञान- 


२३ चही ४५. ७. पृ० १२३॥ 
२४ यही ४५. ७. पु० १२४ । 
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प्रतिबद्ध हैं । जो अज्ञान विरोधी ज्ञान है वह भी अवबोधरूप होने से 
संशयादि के समान ही है अर्थात्‌ उसका भो अज्ञान से वेशिष्द्य सिद्ध 
नहीं है । 

इस मत के पुरस्कर्ता के वचन को उद्धुत किया गया है कि “को 
हां तद्‌ वेद ? कि वा एतेन ज्ञातेन ?” यह वचन प्रसिद्ध नासदीय सूृक्त 
के आधार पर है। जिसमें कहा गया है--को अद्धा वेद क इह प्रवोचन्‌ 
कुत आजाता कुत इयं विसृष्टि: ।"'''''यो अस्याध्यक्षः परमे व्योमन्‌ सो 
अज्भ वेद यदि वा न वेद ॥ ६-७ ॥|” टीकाकार सिंहगणि ने इसी मत के 
समर्थन में वाक्यपदीय की कारिका*' उद्धुत की है जिसके अनुसार भतृ - 
हरि का कहना है कि अनुमान से किसी भी वस्तु का अंतिम निर्णय हो 
नहीं सकता । जैनग्रन्थों में दर्शनों को अज्ञानवाद, क्रियावाद, अक्रियावाद्र 
और विनयवादों में जो विभक्त किया गया है उसमें से यह प्रथम वाद 
है, यह टीकाकार ने स्पष्ट किया है तथा आगम के कौन से वावय से 
यह मत संबद्ध है यह दिखाने के लिए आचार्य मल्लवादी ने प्रमाणरूप 
से भगवती का निम्न वाक्य उद्धृत किया है--“आता भंते णाणे अण्णाणे ? 
गोतमा, णाणे नियमा आता, आता पुण सिया णाणे, सिया अण्णाणे” 
भगवती १२. ३. ४६७ । 

इस नय का तात्पयं यह है कि जब वस्तुतत्त्व पुरुष के द्वारा जाना 
ही नहीं जा सकता, तब अपौरुषेय शास्त्र का आश्रय तत्त्वज्ञान के लिए 
नहीं, किन्तु क्रिया के लिए करना चाहिए । इस प्रकार इस अज्ञानवाद को 
बेदिक कमकाण्डी मीमांसक मत के रूप में फलित किया गया है। मीमां- 
सक सर्वश्ञास्त्र का या वेद का तात्पय क्रियोपदेश में मानता है। सारांश 
यह है कि शास्त्र का प्रयोजन यह बताने का है कि यदि आप की कामना 
अमुक अर्थ प्राप्त करने की है तो उसका साधन अमुक क्रिया है। अत- 
एव शास्त्र क्रिया का उपदेश करता है। जिसके अनुष्ठान से आप की 
फलेच्छा पूर्ण हो सकती है । यह मीमांसक मत विधिवाद के नोम से 
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प्रसिद्ध भी है। अतएवं आचाये ने द्रव्याथिक तय के - एक भेद व्यव- 
हार नय के उपभेदरूप से विधिभंगरूप प्रथम अर में मीमांसक के इस. 
मत को स्थान विया है। 

इस अर में विज्ञानवाद, अनुमान का नेरथंकक्‍्यं आदि कई प्रारं- 
'भिक विषयों की भी चर्चा की गई है, किन्तु उन सबके विषय में ब्योरे- 
वार लिखने का यह स्थान नहीं है । 

(२) ह्ितीय अर के उत्थान में मीमांसक ने उक्त 
विधिवाद या अपौरुषेय शास्त्र द्वारा क्रियोपदेश के समथन, 
में अज्ञानवाद का जो आश्रय लिया है उसमें त्रुटि यह दिखलाई गई 
है कि यदि लोकतत्त्व पुरुषों के द्वारा अज्ञेय ही है तो अज्ञानवाद के द्वारा 
सामान्य-विशेषादि एकान्तवादों का जो खण्डन किया गया वह उन तत्त्वों 
को जानकर या बिना जाने ? जान कर कहने पर स्ववचन विरोध है 
और बिना जाने तो खण्डन हो क॑से सकता है ? तत्त्व को जानना यह 
यदि निष्फल हो तो शास्त्रों में प्रतिपादित वस्तुतत्त्व का प्रतिषेध भज्ञान- 
यवादी ने जो किया वह भी क्‍यों ? ज्ञास्त्र क्रिया का उपदेश करता है यह 
मान लिया जाय तब भी जो संसेव्य विषय है उसके स्वरूप का ज्ञान तो 
आवश्यक ही है; अन्यथा इष्टाथ में प्रवृत्ति ही कैसे होगी ? जिस प्रकार 
यदि वंद्य को औषधि के रस-वीये-विपाकादि का ज्ञान न हो, तो वह अमुक 
रोग में अमुक औषधि कार्यकर होगी यह नहीं कह सकता वेसे ही अमुक 
याग करने से स्वर्ग मिलिगा यह भी बिना जाने कंसे कहा जा सकता 
है ? अ्रतएव कार्यकारण के अतीन्द्रिय सम्बन्ध को कोई जानने वाला 
हो तब ही वह स्वर्गादि के साधनों का उपदेश कर सकता है, अन्यथा 
नहीं । इस दृष्टि से देखा जाय तो सांख्यादि शास्त्र या मीमांसक शास्त्र 
में कोई भेद नहीं किया जा सकता। लोकतत्त्व का अन्वेषण करने पर 
ही सांख्य या मीमांसक शास्त्र की प्रवृत्ति हो सकती है, अन्यथा नहीं । 
सांख्य शास्त्र की प्रवृत्ति के लिए जिस प्रकार लोकतत्त्व का अन्वेषण 
आवश्यक है उसी प्रकार क्रिया का उपदेश देने के लिए भी लोकतत्त्व का 
अन्वेषण आवश्यक है । अतएवं मीमांसक के द्वारा अज्ञानवाद फा आश्रय 
लेकर क्रिया का उपदेश करना अनुचित है। “अग्निहोत्र॑ जुहुयात्‌ स्वगे- 
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'काम:” इस बेदिक विधिवाक्य को क्रियोपदेंगकरूप से मीमांसकों के द्वारा 
माना जाता है । किन्तु अज्ञानवाद के आश्रय करने पर किसी भी प्रकार 
से यह वाक्य विधिवाक्य रूप से सिद्ध नहीं हो सकता । इसकी विस्तृत 
चर्चा की गई है और उस प्रसंग में सत्कायंवाद के एकान्त में भी दोप 
दिए गए हैं । इस प्रकार पूर्व अर में प्रतिपादित अज्ञानवाद और क्रियो- 
पदेश का निराकरण करके पुरुषाद्वत की वस्तुतत्त्वकूप से और सब कार्यों 
के कारण रूप से स्थापना द्वितीय अर में की गई है । इस पुरुष को ही 
आत्मा, कारण, काये और सव्ज्ञ सिद्ध किया गया है। सांखूंयों के द्वारा 

प्रकृति को जो सर्वात्मक कहा गया था, उसके स्थान में पुरुष को ही 

सर्वात्मक सिद्ध किया गया है। 

इस प्रकार एकान्त पुरुषकारणवाद की जो स्थापना की गई है 

उसका आधार 'पुरुष एवेदं स्व यद्‌ भूत॑ यच्च भव्य इत्यादि शुक्ल 

यजुर्वेद के मन्त्र (३१०२) को बताया गया है। और अन्त में कह दिया, 

गया है कि वह पुरुष ही तत्त्व है, कांल है, प्रकृति है, स्वभाव है, नियति 

है । इतना ही नहीं, किन्तु देवता और अरहँन्‌ भी वही है। आचाये का 

अज्ञानवाद के बाद पुरुषवाद रखने का तात्पर्य यह जान पड़ता है कि 
झ्ज्ञानविरोधी ज्ञान है और ज्ञान ही चेतन आत्मा है, अतएंव वही पुरुष 

है.। अतएवं यहाँ अज्ञानवाद के वाद पुरुषवाद ' रखा गया है--ऐसी 

संभावना की जा सकती है । 


इस प्रकार द्वितीय अर में विधिविधिनय का प्रथम विकल्प 
पुरुषवाद जब स्थापित हुआ तब विधिविधिनय का दूसरा विकल्प 
पुरुषवाद के विरुद्ध खड़ा हुआ और वह है नियतिवाद । नियतिवाद के 
उत्थान के लिए आवश्यक है कि पुरुषवाद के एकान्त में दोष दिखाया 
जाय । दोष यह है कि पुरुष ज्ञ और सर्वेतन्त्र स्वतन्त्र हो तो वह अपना 
अनिष्ट ती कभी कर हीं नहीं सकता है, किन्तुं देखा जाता है 
कि मनुष्य चाहता है कुछ, और होता है कुछ और । अत एवं सब कार्यों 
का कारण पुरुष नहीं, किन्तु नियति है, ऐसा मानना चाहिए । 


इसी प्रकार से उत्तरोत्तर क्रमश: खण्डन करके कालवाद, स्वभा- 
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ववाद श्रौर भाववाद का उत्थान विधिविधिनय के विकल्परूप से 
आचार्य ने द्वितीय भर के अन्तर्गत किया है । 

भाववाद का तात्पयं भ्रभेदवाद से--द्रव्यवाद से है। इस वाद 
का उत्थान भगवती के निम्न वाक्य से माना गया है-“कि भयव॑ ! एके 
भवं, दुबे भवं, अक्खए भवं, अव्वए भवं, अवद्ठिए भवं, अशेगभृतभव्व- 
भविए भवं ! सोमिला, एके वि श्रहं दुवे वि अहं...” इत्यादि भगवती 
१८. १०. ६४७ | 


, (३) द्वितीय अर में अद्व त दृष्टि से विभिन्‍न चर्चा हुई है। भ्रद्व त 
को किसी ने पुरुष कहा तो किसी ने नियति झ्रादि । किन्तु मूल तत्त्व 
एक ही है उसके नाम में या स्वरूप में विवाद चाहे भले ही हो, किन्तु 
वह तत्त्व अ्रह्ग त है, यह सभी वादियों का मन्तव्य है। इस अइ्ढ ततत्त्व 
का खास कर पुरुषाह त के निरास द्वारा निराकरण. करके सांख्य ने 
पुरुष और प्रकृति के द्वत को तृतीय अर में स्थापित किया है । 


किन्तु अद्व तकारणवाद में जो दोप थे वेसे ही दोपों का अव- 
तरण एकरूप प्रकृति यदि नाना कार्यों का संपादन करती है तो उसमें 
भी क्‍यों न हो यह प्रश्न सांख्यों के समक्ष भी उपस्थित होता है । और 
पुरुपाद्व तवाद की तरह सांख्यों का प्रधानकारणवाद भी खण्डित हो 
जाता है । इस प्रसंग में सांख्यों के द्वारा संमत सत्काययवाद में असत्कार्य 
की आपत्ति दी गईं है और सत्त्व-रजस्‌ू-तमस्‌ के तथा सुख-दुःख-मोह 
के ऐक्य की भी आपत्ति दी गई है । इस प्रकार सांख्यमत का निरास 
करके प्रकृतिवाद केः स्थान में ईश्वरवाद स्थापित किया है। प्रकृति के 
विकार होते हैं यह ठीक है, किन्तु उन विकारों को करने वाला कोई न 
हो तो विकारों की घटना बन नहीं सकती । अत एवं सर्व कार्यों में 
कारण रूप ईश्वर को मानना आवश्यक है। - 


, इस ईइवरवाद का समर्थन इ्वेताइवरोपनिषद्‌ की “एको वशी 
निष्क्रियाणां वहुनामेक॑ बीज वहुधा यः करोति' इत्यादि (६. १२) 
कारिका के द्वारा किया गया है। और “दुविहा पण्णवणा पण्णत्ता-- 
* जीवपण्णवणा अजीवपण्णवणा च” (प्रज्ञापना १. १) तथा “किमिदं 
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भंते ! लोएत्ति पवुच्चति ? गोयमा ! जीवा चेव अजीवा चेव” 
(स्थानांग) इत्यादि आगम वाकयों से सम्बन्ध जोड़ा गया है। 


(४) सर्व प्रकार के कार्यो में समर्थ ईश्वर की आवश्यकता जब 
स्थापित हुई तब आक्षेप यह हुआ कि आवश्यकता मान्य है । किन्तु समग्र 
संसार के प्राणियों का ईश्वर अन्य कोई पृथगात्मा नहीं, किन्तु उन 
प्राणियों के कर्म ही ईश्वर हैं । कर्म के कारण ही जीव प्रवृत्ति करता है 
और तदनुरूप फ़ल भोगता है | कर्म ईश्वर के अधीन नहीं । ईइवर कर्म 
के अधीन है। अतएवं सामथ्य कम का ही मानना चाहिए, ईदवर का 
नहीं । इस प्रकार कमंवाद के द्वारा ईश्वरवाद का निराकरण करके कर्म 
का प्राधान्य चौथे अर में स्थापित किया गया। यह विधिनियम का प्रथम 
विकल्प है । 


दाशनिकों में नेयायिक--वेशेषिकों का ईईवरकारणवाद है। 
उसका निरास अन्य सभी कर्मंवादी दशेन करते हैं। अतएवं यहाँ ईश्वर- 
वाद के विरुद्ध कर्मंवाद का उत्थान आचाये ने स्थापित्त किया है। यह 
कम भी पुरुष-कर्म समभना चाहिए । यह स्पष्टीकरण किया है कि पुरुष 
के लिए कर्म आदिकर हैं अर्थात्‌ कर्म से पुरुष की नाना अवस्था होती हैं 
और कम के लिए पुरुष आदिकर हैं। जो आदिकर है वही कर्ता है। 
यहाँ कर्म और आत्मा का भेद नहीं समझना चाहिए । आत्मा ही कम है 
और कर्म ही आत्मा है। इस दृष्टि से कर्म-कारणता का एकान्त और 
पुरुष या पुरुषकार का एकान्‍्त ये दोनों ठोक नहीं--आचारये ने यह स्पष्ट 
कर दिया है । क्योंकि पुरुष नहीं तो कमंत्रवृत्ति नहीं, और कर्म नहीं 
तो--पुरुपप्रवृत्ति नहीं । अतएवं इन दोनों का कतृ त्व परस्पर सापेक्ष है । 
एक परिणामक है तो दूसरा परिणामी है, अतएव दोलनों में ऐक्य है । 
इसी दलील से आचाय॑ ने सर्वेक्य सिद्ध किया है । आत्मा, पुदूगल, धर्म, 
अधर्म, आकाश आदि सभी द्र॒व्यों का ऐक्य भावरूप से सिद्ध किया है 
और अस्त में युक्तिबल से सर्वेर्वात्मकता का भ्रुतिपादन किया है और 
उसके समथथंन में--'जे एकणामे से बहुनामे' (आचारांग १. ३. ४.) इस 
आगमवाक्य को उद्ध,त किया है | इस अर के प्रारंभ में ईईवर का निरास 
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किया गया और कर्म की स्थापना की गई। यह कम ही भाव है, अन्य 
कुछ नहीं--यह अंतिम निष्कषं है । 

(५) चौथे अर में विधिनियम भंग में कर्म अर्थात्‌ भाव अर्थात्‌ 
क्रिया को जब स्थापित किया तब प्रश्न होना स्वाभाविक है कि भवन 
या भाव किसका ? द्रव्यशून्य केवल भवन हो नहीं सकता । किसी द्रव्य 
का भवन या भाव होता है। अतएब द्रव्य और भाव इन दोनों को 
अथंरूप स्वीकार करना आवश्यक है; अन्यथा 'द्रव्यं॑ भवति' इस वाक्य 
में पुनरुक्ति दोष होगा | इस नय का तात्पयें यह है कि द्रव्य और क्रिया 
का तादात्म्य है। क्रिया बिना द्रव्य नहीं और द्रव्य विना क्रिया नहीं । 
इस भत को नेगमान्तगंत किया गया है । नेगमनय द्रव्याथिक नय है। 

(६) इस शभर में द्रव्य और क्रिया के तादात्म्य का निरास 
वेशेपिक दृष्टि के आश्रय से करके द्वव्य और क्रिया के भेद को सिद्ध किया 
गया है| इतना ही नहीं किन्तु गुण, सत्तासामान्य, समवाय आदि वेशे- 
पिक संमृत पदार्थों का निरूपण भी भेद का प्राघान्य माव कर किया गया 


है। आचाये ने इस दृष्टि को भी नेगमान्तर्गत करके द्रव्याथिक नय ही 
माना है । 


प्रथम अर से लेकर इस छट्टु अर तक द्रव्याथिक नयों की विचा- 
रणा है| अब आगे के नय पर्यायाथिक दृष्टि से हैं । 


(७) वंशेषिक प्रक्रिया का खण्डन ऋजुसूत्र नय का आश्रय लेकर 
किया गया है। उसमें वशेषिक संमत्त सत्तासंवंध और समवाय का 
विस्तार से निरसन है और अच्त में अपोहवाद की स्थापना है। यह 
अपोहवाद वौद्धों का है । 

(5) अ्रपोहवाद में दोष दिखा कर वेयाकरण भतृहरि का 
शब्दाहत स्थापित किया गया है। जैन परिभाषा के अनुसार यह चार 
निक्षेपों में नामनिक्षेप है। जिसके अनुसार वस्तु नाममय है, तदत्तिरिक्त 
उसका कुछ भी स्वरूप नहीं । 

इस छब्दाद्वत के विरुद्ध ज्ञान पक्ष को रखा है और कहा गया है 
, % प्रवृत्ति और निवृत्ति ज्ञान के बिना संभव नहीं है। शब्द तो ज्ञान 
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का साधन मात्र है। अतएवं शब्द नहीं, किन्तु ज्ञान प्रधान है। यहाँ 
भतृ हरि और उनके गुरु चसुरात का भी खण्डन है। 

ज्ञानवाद के विरुद्ध स्थापना निक्षेप का, निविषयक ज्ञान होता 
नहीं-इस युक्ति से उत्थान है । शाब्द बोध जो होगा उसका विषय क्‍या 
माना जाय ? जाति सामान्य या अपोह ? प्रस्तुत में स्थापना निक्षेप के 
द्वारा अपोहवाद का खण्डन करके जाति की स्थापना की गई है । 


(६) जातिवाद के विरुद्ध विशेषवाद और विशेषवाद॑ के विरुद्ध 
जातिवाद का उत्थान है; अतएव वस्तु सामान्यकान्त या विशेषेकान्तरूप 
है ऐसा नहीं कहा जा सकता । वह अवक्तव्य है । इसके समर्थन में निम्त 
आगम-वाक्‍्य उद्धृत किया है--“इमा ण॑ रयणए्पम्ा पुढ़वी आता नो आता ? 
गोयमा ! अप्पणों आदिदु भाता, परस्स आदिट्ठ नो आता तदुभयस्स , 
आविद्ुु अवत्तब्बं ॥ 

(१०) इस अवक्तव्यवाद के विपक्ष में समभिरूढ नय का आश्रय 
लेकर बौद्ध दृष्टि से कहा गया कि द्रव्योत्पत्ति गुणरूप है भ्रन्य कुछ नहीं । 
मिलिन्द प्रदत की परिभाषा में कहा जाय तो स्वतंत्र रथ कुछ नहीं रथांगों 
का ही अस्तित्व है । रथांग ही रथ है झर्थात्‌ द्रव्य जैसी कोई स्वतंत्र वस्तु 
नहीं, गुण ही गुण हैं । इसी वस्तु का समर्थन सेना और बन के दृष्टान्तों 
द्वारा भी किया गया है । 

इस समभिरूढ की चर्चा में कहा गया है कि एक-एक नय के शत- 
शत भेद होते हैं, तदतुसार समभिरूढ के भी सौ भेद हुए। उनमें से यह्‌ 
गुण समभिरूढ एक है| गुणसमभिरूढ के विधि आदि बारह भेद हैं । 
उनमें से यह नियमविधि नामक गुणसमभिरूढ है। , ु 
इस नय का निर्गग आगम के--“कई विहे णं भन्‍्ते ! भावपरमाणु 
पन्नते ? गोयमा ! चउविहे पण्णत्ते-बेण्णवन्ते, गंधवंत्े, फासवंत्ते रसवबंते” 
इस वाक्य से है । ॥ 
(११) समभिरूढ का मन्तव्य गुणोत्पत्ति से था । तब उसके विरुद्ध 
एवंभरूत का उत्थान हुआ । उसका कहना है कि उत्पत्ति ही विनाश है। 
क्योंकि वस्तुमात्र क्षणिक हैं । यहाँ बौद्धसंमत निर्तुक विनाशवाद के 


है| 
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आश्रय से सर्व्यादि वस्तु की क्षणिकता सिद्ध की गई है,और प्रदीपशिला 
के दृष्टान्त से वस्तु की क्षणिकता का समर्थन किया गया है । 

(१२) एवंभूत तय ने जब यह कहा कि जाति-उत्पत्ति ही विनाश है 
तव उसके विरुद्ध कहा गया है कि “जातिरेव हि भावानामनाश्े हेतुरिप्यते 
अर्यात्‌ स्थितिवाद का उत्थान क्षणिकवाद के विरुद्ध इस अर में है । अत 
एवं कहा गया है कि--“सर्व्यक्षणिका भावा: क्षणिकानां कुतः: क्रिया । 

यहां आचाये ने इस नय के द्वारा यह प्रतिपादित कराया है कि पूर्व नव 
के वक्ता ने ऋषियों के वाक्यों की धारणा ठीक नहीं की; अत एवं जहाँ 
अनाश की वात थी वहां उसने नाश समझा और अक्षणिक को क्षणिक 
समझा । इस प्रकार विनाञ के विरुद्ध जब स्वितिवाद है और स्थितिवाद 
विरुद्ध जब क्षणिक वाद है, तव उत्पत्ति और स्थिति न कह कर शून्यवाद 
का ही आश्रय क्यों न लिया जाए, यह आचाय॑े नाग्राजू न के पक्ष का 
उत्थान है । इस चून्यवाद के विरुद्ध विज्ञानवादी वौढों ने अपना पक्ष 
रखा और विज्ञानवाद की स्थापना की। विज्ञानवाद का खण्डन फिर 
शुन्यवाद की दलीलों-से क्षिया गया | स्थाद्याद के आश्रय से वस्तु को अस्ति 
और नास्तिरूप सिद्ध करके शुन्यवाद के विरुद्ध पुरुषादि वादों की स्था- 
पना करके उसका निरास किया गया 

आर इस अरके श्रन्त में कहा गया कि वादों का यह चक्र चलता 
रहता है, क्योंकि पुरुपादि वादों का भी निरास पूर्वीक्त क्रम से होगा 
। 





ही 
ह्ठी 


अनुक्रमणिका 


(अ) 


अंग---१२, १४--१७, २१--२३, २१, 
टि०, २६, २७, ३६, १६३, 
२८१--धर २२,--प्रविष्ट १३१,- 
बाह्य ८, १०, २१३०-२६, १३१, 
१६३, १६४, थे 

पंगुत्ततमिकाय---३२, ४६, टि०, ७५ 
दि० 

अंश--११६ 

अंशी-- ११६ 

अकर्ता--२५० 

अकतृ त्व--२५० 

अकलचू--२४, १३५, (३२८, १४७, 
२०७, २६०, २८४, २८५९, २६९०, 
२९५ 

अकलंकग्रन्यवय--९ १४ 

अकारक अकर्ता--२५१ 

अकुशलहेतु -- २५६ 

अक्ृतागम-- ६५ 

अक्नतामभ्यागम-- १८० 

अक्रियावाद--३२, २८२, ३१३ 

अक्वियावादी---७४, ७५ 

-अक्षणिक---२७४ 

अक्षय--५६, ११६ 

अक्षिप्र - २२३ 

अगुरु-लघु--६ ६ 


 झग्नि---४०, ४१ 


अग्नायणीय---२ २ 

अचरमता-- ११६ 

अजीव-- ७६, १४१, २१६, २२६,-- 
द्रव्य के भेद प्रभेद ७६--की एकता- 
अनेकता ८६; परिणाम ८२,--पर्याय 
७६, ७९ ; 

अज्ञानं---१ ०४,२००, २१९, २२०,२५६, 
२६८, ३१३,--निग्नहस्थान १८५, 
“जाद ३२, १०१, १०२, १०४, 
श्८२ ३१२, ३१५ 

अणप्ड---४ १ 

अतथाज्ञान--१८१;-- प्रश्न १८२ 

अति सुक्ष्म---२४५ 

अतिस्थृलस्थूल --२४५४ 

अतीतकाल ग्रहण---१४२, १५५ 

अत्यन्त अभिन्‍न---६४५ 

अत्यन्तभेद---६५ 

अहू-- १७० 

अद्स्‍धा समय---७६, ७९६, २१६ 

अद्वितीय--४ १ 

अहंत--२८८, ३१६;--हप्टि २४८, 
३१६;-- वाद २३२, २६०, २७३, 
२८२, २८०६;--वादी १२७, २८९६; 
“कारण वाद--३ १६ 

अधमं--२५२, २५३ 

अधर्म--१२०, २४२, ३१७;--अस्ति- 


काय ६४, ७६, ७६, ८७, ११६, 
२१६ 
अधर्मयुक्त--- १८९६, १६४; २०१ 
अधिक-- १८० टि०, १८१:---दोप विशेष 
श्ष0० 
अधिगम-- २२६ 
अधिष्ठान-- ४४ 
, अध्यवसाय---१ ३८, २४२, २२६, २६६ 
अध्यास---२५६ 
अधश्नू ब---२२३ 
अनन्त---७ ३, ७४;--पर्याय ८० 
अनन्तर-सिद्ध--५७ 
अनस्तरागम -- १६२ 
अनागत काल अहण---१४२, १५५ 
अनात्म--४५, ४६, ६८; २५८;--वाद 
४५, ४६, ४७--वादी ७४; परिण- 
सन २५० 
अनादि परिणाम---२१ ३ 
अनाप्त-- २६० 
अनित्य-- ११८, २७४, ३११ 
अनित्यता---७२, ११५ 
अनिन्िय जन्य---१ ३२ 
अनिन्द्रियनिमित्त--२२२ 
अनिश्चित---२२३ 
अनिष्टापादन---१ ८६ 
अनुगम---१४१, २२६ 
अनुज्ञा--१ ५ 
अनुत्तरोपपातिक दशा--२२, ३१, २८१, 
अनुपलब्धि---१ ५३, १५६ 
अनुभय--€५, ६६, €६७;--६४, ६५४; 
“रूप २७२, २८५ 
, जनुमान--१३८, १३६, १४१--१४४, 
१९४६; २१६, २७६, २५६, ३१३, 


ही 


३१४ के तीन भेद, १४८:--स्वार्थ- 
परार्थ १४८;--निराकृत १८०;-- 
परीक्षा १५०;-प्रयोग १५६;-- 
भेद १४७--वाक्‍्य १५७; का अन्त- 
भाव २२० 

अनुयायी द्रव्य--१२४ 

अचुयोग -- १७-१६, २४, ३२, २३६, १४७ 
१४६, १६१, १८२, १६४, १६८, 
२०१, २०६;--द्वार २५, २७, ३०, 
३१,११७४ि०, १२२,१३९,-१४१, 
१४३, १४७, १४६, १५०, १५२, 
१५४, १५५, १५६९६, २१७--२१८, 
२२६, २८१---२८३;--का पृथकक- 
रण १६; -वादपद १८१;--धर १६ 

अनुयोगी १८१;--अ्ररव १८२, अनु- 
लोम-- १८१;:--प्रर्न १८5२;-- 
संभाषा १७७ टि०;--संघाय संभाषा 
१७७ टि० अनुशासित १५६, १६२, 
२०० है 


अनुसंघान -- १५८ 

अनेक---११८ 

अनेकता-- ६१६ 

अनेकत्वगामी-- ११८५ 

मनेकान्त, ८५६, ५७, १६०,२७१;-- वाद 
४, ३६, ४०, ५१---२५, ५८, ४६, 
६१, ६३,६५,६४५, ७५, ५५--८७ 
८१-६३, ११५, १२२, २०६, 
२२९६, २३४, २७२, २७३, २७५, 
२७७,२८६, २८७, २६१, २६६९--- 
३०२, . ३०७--३१०;--वादिता 
८६;--शआुगे ३६; -- स्थापनयुग _ 
३५;-घ्यवस्थायुय--२८१ 


अनेकान्त-जय-पताका---२६० 

अनेकान्तव्यवस्था---१० ५ टि०, २६१ 

भनेकान्त-व्यवस्था-युग---२५५ 

अन्त--४८, ५८, ८६ 

अन्त:प्रज्ः--- ६६, १००, २४७ 

प्रन्तकृदशा---२२; २८१ 

अन्तर--३१ ० 

अन्तरात्मा---२४८ 

अन्तर्ग्याप्ति--२७७ 

अन्धतामिस्र---२५६ 

अन्य-- २३८ 

अन्यतीथिक ---७०, १७१, रघरे 

अन्यत्व -- २३७ 

अन्यथानुपपत्ति रूप---२७७ 

अन्ययोगव्यवच्छेदिका--५ टि० 

अन्वय---७७ 

अपगत--२२५ 

अपगम--२२५ 

अपदेश-- १५८ 

अपनुत्त--२२५ 

अपनोद--२२५ 

अपराजित--१ ६ 

भअपरिग्रहन्नत-- १ ३ 

अपरिणमनशीलत।--२५० 

अपविद्ध--२२५ 

अपव्याघध--२२५ 

अपसिद्धान्त--१६५- 

अपाय---१८९६, १६१, २००, २२५;--- 
उदाहरण १८६ 

अपृथग्भूत---२३८, २४२ 

अपेक्षा---५४, ६२, १०५, ११२, ११३, 
११५, २०३;--कारण १०६, १०७, 
१०८, ११२, २५१:--भेद ४४, 


५८, १०१:-वाद ५४, १०२, 
११५, 

अपेत---२२५ 

अपोह-- २२५, 
३१८०, ३१६ 

अपोरुषेय--३ १३, ३१४ 

अपौरुषेयता-- ३, २८५ 

अप्रमाण-- १३५, २१६ 

अप्रामाण्य--- ६ 

अभयदेव-- २८, ३४, १३८, 
१६१, २८४, २६९० 

अभाव--२१६, २४१;--रूप २७२,२८४५ 

अभिषम्मत्थसंग्रह-- २१७ टि० 

अभिधमंकोषभाष्य---३ ० २ 

अभिधमंसंगिति शास्त्र--१४५ 

अभिनिवेश---२५६ 

अभिन्‍न--१ १८, २३७ 

अमृतंभूतस्य-- १ ५६ 

अभृता्थ---२४७, २६७, २६८ 

अभ्ेद--११०, २३२, २८७;--गामी 
११८, २७४;--हृष्टि २५६, २६४; 
--वाद २३४, ३१६;--दर्शेन २८७ 

अमृर्त---२४१, २४३;--द्रव्यों की एक- 
त्रावगाहना २१७ 

अमोलख ऋषि---२५ 

अमोह-- २५७ 

अयुतसिद्ध--११ ३, २३८ 

अयोनिसो मनसिकार---६७ 

अरिष्टनेमि---५० 

अरिहंत---४ 

अरूपी--७६, ७६, २१६, २४३ 

अर्थ--१६२, २०७, २००; २१२, २३ के, 

.२३६,२६३,२६४;--पर्याय २२४;- 


३१६;:--कद २६६, : 


१८९, 


संज्ञा २३३;--नय २२७;--मभेद 
२३०;--छप ३१८ 

अर्थात्मक ग्रन्थ--८ 

अर्थाधिकार---१४६ 

अर्थापत्ति--२ १ ६ 

अहंत्-- ३१५ 

अलसत्व--५६ 

अलौकिक---६ ४६, २४७ 

अल्प-- २२३ 

अल्पविधि---२२३ 

अवक्तव्य ४६, ५०, €४---६७, १००, 
१०२,११३, २४२, ३१६;---सापेक्ष 
६७;--वाद ३१६;--का स्थान ८९; 
--पक्ष १०१;--भंगर ६५, १०१, 
२१०;:--शब्द का प्रयोग ६६ 

अवक्तव्यता-- १०२ 

अवगम--२२५ _ 

अवगाहना-- ८०, ८१ 

अवग्रह---१३०---१३४,२२२, २२५;---- 
अर्थातग्रह १३१--१३४;-- अवग्रह 
आदि के पर्याय २२५;-के भेद 
२२२;- लक्षण और पर्याय २२३ 

अवग्रहणता --२२५ 

अवधारणा--२२५ 

अवधि ज्ञान-- १२६--१३१,१ १४,१३५, 


१४१, १४६, २१८, २६२, २८६ 
अवबोध---२२५, ३१३ 
अवभास---;१ हे ह॒ 
अवयव--११६, ६१५३, १५६, १५७; 


और अवयबी २३२ 
अवयवी-- ७६, १५२, १५३ 
अवयवेन--१४२, १५२ 
अवलम्बनता---२२५ 


4 


अवस्तु-- १२७;--भ्राहुक १२८, 

अवस्था--४८, ४२, ७२, ७७, २१६ 

अवस्थान---२१२५ 

अवस्थिति---5६, ११९ 

अवाच्य---8६, २४८, १८४५ 

अवाय--१३०, १३२, १३४, २२२, 
२२५... 

अविच्छेद---७७, ११८ 

अविज्ञात---२०० 

अविन्नातार्थ---१5४, 
स्थान १८४ 

अविज्ञान--१5८५, २०० 

अविद्या---४६, ४८, ४६, ८र३े, २५३-- 
२५६ # 

अविनाभाव-- २३८, 

अविपयेय--२५४ 

अविरति---२१५४५, २६८ 

अविज्ञेप---२० ६;---खण्डन १८७, २००, 
२०१;:--दृषणाभास १८७, समा- 
जाति १८७, १६८, २००, २०१ 

अविसंवाद--&, १६४, २२० 

अवीय---५७ 

अव्यपदेश्य--- ६४ 

अव्यभिचा री---२२० 

अव्यय----5८६, ११६, * 

अव्याकृत--४६, ५०, ५६--७२, ६७, 
१८२;--प्रश्तन €७, १०१ 

अव्युच्छित्ति नप--७१, ४ 

अव्युच्छिसिनयार्थवा--११८ 

अद्याश्वतता--१ ६१८ 

अशाइवतानुच्छेदवाद-- ४७, ६०, ७४२ 

अशुद्ध---२४७ 

अशुभ--२५३ 


२००;-- निग्नह- 


२३६ 


अलेशी--५७ 

अश्ुत---१ ६८ 

अश्रुतनिःसृत---१३०-१३४, २२२ 

अपष्टशत्ती-- २६० 

अष्टसहसी --२६०, २६१ 

असंग---१४८, २७८५, २८५ 

असंस्कृत---२४६ 

असंदिग्ध--२ १३ 

असत्‌---४०-४२, ६७, १०२; पक्ष १०१; 
--कार्यवाद २४०, २४१, २८७, 
३१२,३१६ 

असत्य-मुषा ---६ ६ 

अम्न्भावपर्याय १०६, १०७, १०६ 

असछ तु -- १८३ 

असाक्षात्कारात्मक---१ २७ 

असिद्धी--६६ (टि०) 

अस्ति--६१,६३;---और नास्ति का अने- 
कान्त ८६, ६०, ६१ 

अस्तिकाय-- ६४, ७६, २२६, २३३ 

अस्तित्व--- ६० 

अस्मिता--२५६ 

अहिसा--३ ३ 

अहेतु-- १६३, २०० 

अहेतुवाद--१ ६६ 


(आ) 


आकाश- ४०, ४१, ८०, १६२०, २४२, 
३१८; - अस्तिकाय ६४, ७६, <६, 


२१६ 
भाक्षेपणी---१ ७५, १७६ 
आख्यानक--१ ८८ 


नागम---३, ६---६, ११, १६, २०, २३, 
२१, १२, ११३, १२८५, १३७, 


१३०, १३६, १४१, १४२, १४५, 
१४७, १६५; २७६, २८१;--अर्थ- 
रूप १६२; २१४, २१६, २४४, 
२६६, २५९, ३१३;--में स्याद्वाद 
६३--के दो भेद १६१;--का 
प्रामाण्य ११, १६४;--चर्चा १६१; 
--मे ज्ञान चर्चा १२८;-युग ३५; 
--विरोधी १०;--का रचनाकाल 
२७;--का विषय- ३१;--की 
टीकाएँ ३२;--के संरक्षण में बाधाएँ 
११;--आगमोत्तर जैन दर्शन - 
२०४;--में स्थात॒शब्द का प्रयोग 
६२;--सूत्ररूप १६२;--थयुग रे८१ 

भआचार---२२, २८१ 

आचार वस्तु--२१ 

आचारांग---११, २५-- ३१; ६८, 5५, 
१४२, १६३; ४ टि०, २१ ठि०, 
२८२, ३१७;--अंगवारी २३, 

आजीवक--३०४५, ३०६ 

आज्ञा-प्रधान--२८ ३ 

आतुरप्रत्याख्यान---२६९, २८२ 

आत्म-तत्व--४४ 

आत्मद्रव्य---७३, ८5३, ५५, २३६ 

आत्म-निरूपण---२४६ 

आत्मपरिण मन--२४५० 

आत्मप्रवाद पूर्व--२१ 

आत्म-बुद्ध--- २५७ 

आत्मवाद---४३-४५, ४७, ४६ 

आत्मवादी---६८ 


, आत्मसिद्धि--१६४ 


आत्मस्थ---४३ 
आत्मा--१०, ३१-३३, ४१-४४, ४६ 
हा “7०, ६५, ६७, र८, ७०, ७२, 


८१, पढे, ६४, €६६, १०१, १०५, 
११६, १२७, १६०, १६२, १६३, 


री 


आप्तमीमांसा-- २४, २८७, २६० 
आप्तोपदेश---१ ३ ६ 


२३४, २३८, रे४७, २४६, २५०, अभिनिबोध---१३० 


२५१, २५७, २६१, २६६, २७२, 
२८२, २८३-६३६१७, २८५, ६१५, 
१६८;--की एकानेकता ११८ टि०; 
-+की नित्यता-अनित्यता ७०;-- 
व्यापकता ७३;--के आठ भेद ५५, 
--में अस्तिनास्तित्व ६०;-- के चार 
प्रकार २४८;- सर्वगतत्व-विभुत्व 
२४६ 

आत्मांतकर-- ६ ६ 

आत्मानंद प्रकाश--२६६,, ३१० टि०, 
३११ टि० 

आंत्मागम--१ ६२ 

आत्माद त--१२०, २५६ 

आत्मारम्भ-- ६६ 

आत्मास्तित्व---१६० 

आत्मोपनीत--६ ८९, १६६, २०१ 

भादि कारण-- ४०, ६६, १०० 

आदिपुराण--२४ 

आदेश--१०, ११, १०५, १०७, ११२, 
११४, ११५, ११७, १२२, १२३;-- 
पाद ११५ हु 

आधाराधेय सम्बन्ध--२३७ 

आध्यात्मिकउत्क्रान्तिक्रम--५ १, 

आध्यात्मिक दृष्टि-- १.६५ 

आननन्‍्द--४७ 

मसानुगासिक---१ ३८ 

आनुपूर्वी--१४१ 

आपवादिकप्रतिसेवता--१७२ 

आप्त--७, १६२, २६६, २८५७, २६०, 

आप्त-परीक्षा----२६० 


आमिनिवोधिक--१३०, १३१, ६३३, 
१३४, २२५, 

आभोगनता---२२५ 

आयतन--४६ 

आयु--२१७;---अपवर्त्य॑ और अनपवत्य॑ 
२१७ 

आरम्भवाद--- २४०७ 

आराधक---५३ 

आयंधर्म -- १७ 

आर्य मंगु---१७ 

आर्य रक्षित--१७, १८ 

आयंसत्व---६८ 


आलोचन - २२५४ 

आवतंनता---२२५ 

आदश्यक-- २५, २७, ३०, २१३१, २८९१; 
-““च्ूणि ६ टि०, १४ ठदि०;--- 


नियुक्ति १३३; ५ टि० १७ टि०, 
२६१ टि०;--व्यतिरिक्त १३१ 
आविद्धदीघंसून्र-- २०० 


आश्वंका-- १५८ 
आश्रयेण--१४२, १४६, १५०, १४२, 
आश्रित-- १५२ 


आख्रव-- ६७ ; -- निरोध ६५८ 

आहरण--१5६, १६२, २००;--तहेश 
१८६९६, १६२, २००;--तद्दोप १८६, 
१६४, २०१, १६५ 


(६) 
इन्द्र--१ २ ३ 
इन्द्रनील मणि---२६३ 


इन्द्रिय---४६, १२१, १४३, २१७, 
२२२;--गम्य १२०, १२१;--जन्य 
ज्ञान १३०-१३५, २६३, २६६;-- 
जमति १२६; २१८;--निरूपण 
१४७, २१७;-प्रत्यक्ष १४१,२८६; 
--जप्रत्यक्ष १३२५, १४६९, २१८५, 
२१६;--अ्थंसन्निकर्ष २१६;:--- 
मति ज्ञान के २४ भेद २२२ 

इन्द्रियातीत---१२० 


(ई) 


ईशावास्योपनियद्‌-- ५७ टि० 

ईशवर--३, ३२, ४२, ५९६, ६६, ६० 
दठि०; २८२, २१६, ३१७;--क्त्‌ त्व 
२५१;--का रणवाद ३१७;--वाद 
३१६, २१७ 

ईहा--१३०, १३२, १३४, २२२, २२५ 


(उ) 


उच्छेदवाद---४३-४६, ६०, ६६, ७०, 
७१, ७५, ७६, २४६ 


उज्जयिनी--१ ५४ 
उत्कालिक़--१३ १ 
उत्त रपुराण--२४ 


उत्तरापष्ययन-- २२, २३, २५, २७, ३०, 
३१, ३४, १२९६, १७१, २१०,२११ 
२१४-२१६, २५५ टि०, २८१ 

उत्पत्ति--२३६, २४१, ३१६;--और 
नाश का अविनाभप्व २३६ 

उत्पन्नास्तिक---२१० , 

उत्पाद--२०६;--व्यय २०६, २३५, 
२३६९-२४१; आदि पत्रय २३६;-- 
व्यय-ध्रौव्य २३८ 


हि 


उदकपेढालपुत्त--१७१ 

उदाहरण--१५७, १४८, १६२, १८८, 
१८६, * 

उद्द्योतकर---२८५ 

उपक्रम--१४१, २२६, २२७, 

उपदेश--१३६ - 

उपवारणता --२२५ 

उपनय--१५५, १६१ 

उपनिपदू--४०, ४२---४४, ४७, ४६, 
५१,६०, ८५३, ६४, ६६, ६७,१०१, 
१२०, १६६, २०६, २०८, २५६, 
३०५ 

उपन्यास---१६७, २०१ 

उपन्यासोपनय---१८ € 

उपपत्ति--१८८ 

उपमान--१४३-- १४५, १५४, १८८, 
२१६, २८०६;--परीक्षा १६१; 

उपयोग--5५, ८६, ११६, २२१, २६६ 

उपलब्धि--१५६, २६६ 


_ उपसंहार--१५८;--विशुद्धि १५८ 


उपांग--२५, २६, २5, २६, ३६, २८१ 
उपादान -४४, ४६. ४९, २५१ 
उपादेय--२६२ 


उपाध्ये-- ६२ हे 

उपाय---१०६---१६१, २००;-- तत्त्व 
२२६ 

उपाय हृदय---१३७, १४५, *ै४८-- 


१५४५०, १५३, १५४, १८४, १८५, 

१६०, १६३, १६४, १६९६, १६७, 

२००, ह 
उपालम्भ--६८६, १६३, २०० 
उपासकदशा -- २२, ३१ १७०, २५१, 
उभय--६५-६७;-- पक्ष €४, १०१;-- 


भंग ६४, ३११, वाद ६५;--प्रइन 
६६, १००;--७ूप २८५ 
उमास्वाति---२४, १००, १३१, १३३, 
१४४, २०४, २०८५, २१०, २१३, 
२१४ टदि०, २१७, २२०, २२४, 
२५४८, २२६, २३१, २३२, २७६, 
२०८४;--की देन २०४ 


(ऊ) 
ऊध्वें---२० ६ 
ऊध्वंत्ता---५८, ७७; पर्याय ७८; सामान्य 
७७, 5०, ८१ 
ऊहा--२२५ 


(ऋ) 
ऋग्वेद--११, २६, ४०, टि०, ६४, ६६, 
१००, १०२, २०८ 
ऋजुमति-- १३१ 
ऋजुसून-- २८६, ३०५, ३१२, ३१८ 
ऋजुमूत्रनयानुसारी-- २७३ 
ऋषभ--४, ५१ 
ऋषिभाषित-- १७ 


(ए) 


एक--१ १८, १२० 

एकता--१ १६ 

एकत्व-- ७७; और अनेकत्व ८5७;--- 
गामी ११८ 

एकरूपता--२४० 

एकांशवाद---५४ 

एकांशवादी-- ५३, ५४ 

एकांशव्याकरणीय--- १८२ 

एकांशी -- ५४ 


एकादशोॉगधारी---२ ३ 

एकाददेन्द्रियवाद - २१७ 

एकानेक---६ १ 

एकान्त हृष्टि--१० ३ 

एकान्तपक्ष-- १०२ 

एकास्तवाद-- ४०, ५४, ५५, २८७, ३१४ 
एवंभूत---३२७, ३०५, ३१२,३१६,३२० 


(ऐ).. 


ऐतरेयोपनिषद्‌ू-४२ 
ऐतिहा--१३७, १३६ 
(ओ) 
ओघ---१२० 
थोघनियुक्ति--२७, टि०, १६३ ठि०; 
टीका ८ (टि०) 
भोघादेश विधानादेश--१२० 
(औ) 
ओत्पत्तिकी-- १३२-१३४ 
ओपनिषद--६७, ७२, ७३, २०६, २४७, 
र््२ 
ओऔपपातिक---२५, २६, ६८, २८१ 
मौपम्य-- १३६, १४१, १४२;--चर्चा 


१५६ 
(क) 
कंसाचार्य--२ ३ 
कणाद---२८६ 
कथा १७५;--के तीन भेद १७५;--- 
पद्धति १७०;--साहित्य १७० 
कथापद्धतिनु स्वरूप अने तेना साहित्यनु 
दिग्दर्शन १७० 
कदाग्रह---९ १४ 


९ 


करण---१ १६, २५६ 

करणवीये---५७ 

करणानुयोग-- २४ 

कर्ता--२५०, २५१, २५६, 

कतृ त्व-- २५०, २५१, २६६; अकत्‌ त्व- 
विवेक २४५० 


कमें--६९, १५३, १७१, २०७, २३३, 
२५१,२७० २८३, २१७, ३१०;-- 
कतु त्व ७६, २५१;--का कर्ता ७५, 
तत्व ३६, विचार ५१--आ्ञास्त्र ५१, 
--साहित्य २२;--सुकृत--दुष्कृत 
€८;--शास्त्र २५६;--शास्त्रीय 


परंपरा २५५;--कारणासा ३१७--- 


दाद ३१७ 


कर्मजा--१३२, १३४, 
कमंप्रवाद पूर्व २१, २२. 
कमशिय--२४५४ 
कल्प--२२ 
कल्प-व्यवहार--२३, २६९ 
कल्पसूत्र-- १७२, १७२ टि० 
कल्पाकल्पिक--२ ३ 
कल्पावतंसिका-- २५ 
कल्पिका-- २८१ 
कल्याणविजयजी--- १६, १५ टि०, २६७ 
टि० 


कपाय---८५ 
कषायप्राभूत---२०, २१ 
+ कषायपाहुड --२१३, र२८रे 
कषाय--२५५ 
कपायात्मा---5५, ८९ 
काणाद---२७३ 
काय-परिमाण--- २४६ 


) 


कारण---४०, ४८५, ४९, ५४, १२४, 
१४०, १५२, १८०, २४०, ३१२, 
३१५;--से कायें का अनुमान 
१४६;:-हेतु १५१;--वाद ३०५ 

कारणा भावात्‌ कार्याभाव:--१ ५६ 

कारणेन--१४२, १५१ 

कार्य--४८५, ४९, १२४, १५०, १५२, 
२४०, २१२, ३१५;--कारण १५२; 
-+कारण भाव १५१, से कारणा- 
नुमान १४६, १५०;--हैतु १५१ 

कार्येग-- १४२, १५१ 

काल--४३, ६२, ७३, ११५, ११६, 
११७, १४१; २१३, २१४, २४५, 
२८६,३ १५४;--की दृष्टि ७४;--कत 
७७;--परमाणु ८८;--भेद ८१; 
१४५;--का लक्षण २१४;--वाद 
३१५ 


कालक--१७, २६ 
कालिक--१३ १;--श्रुत १७, १८ - 
काशी--२६१ / 


किल्चिद्वैधम्य॑-- १४२, १६० 

किड्चित्साधम्योपनीत--$ ५६ 

किड्चित्साधम्योपनीत-- १४२, 
१६० 


१५६, 


; कुंडकोलिक--- १७० 


कुन्दकुन्द--२४, १० १,२०४, २०६, २३१ 
-२३५, २३७, २३६९, २४१, २४२, 
२४४, २४६, रे४५, २५२, २५७, 
२५८, २६०, २६१, २६४, २६५, 
२६७, २६६;--की देन २३९१ 
कुमारिल--२६६, २८८, ३०६ 
कूटस्थत्ा--२५० 


कूटस्थ-पुरुष----२४६ 

कृत-प्रणाश---६४५ 

कृतयुग्मादि---१२० 

कइंत्रविप्रणाशादि 7 १८० 

कृतिकरमं-- २३६ 

कृष्ण---५ ० 

केवल--५२, १२६, १३०, १३१, १३४, 
१३५, १४१, १४६, २१८, २२०, 
२५४, २८६;--दर्शान २२१;--- 
ज्ञान के साथ अन्य ज्ञान २२१;:-- 
ज्ञानी २६१, २५६ 

केवलाह त--४४ 

केवली--५, ६, २३;--कवलाहार २३९१ 
टि० 

केशी--३ २, १२९८, १७०, २८३ 

कंलाशचंद्र जी-- ३५ 

कीवल्य--२५४ 

कोट्टाचार्य---२८४ 

कोष्ठ---२२५ 

क्रिया--२७०, ३१३, ३१४, ३१८ 

क्रियावाद--३२, २८२, ३१३ 

क्रियावादी-- ६९६, ७५ 

क्रोघ-- २५६ 

क्लेश--२५४, २५६ 


(क्ष) 


क्षणिक---२७४,---व द २८६, २६८, ३२० 

क्षणिकता--२७२, २७३, २७५, २८५, 
३२०, 

क्षणिक वादी --२ 3३ 

क्षत्रिय---१७ 

क्लायोपशमिक--- १३ १ 


» क्षिप्र--२२३ 


१० 


) 


३०० 
क्षेत्र--६३, ७३ 


ध 4११५-- ॥५ १७, १४१, 
२४५, २८५६;--परमाण्‌ ८८ 


(ख) 


खंदय --६ २ 

(ग) 
ग्ंगेश्ध--२६ १ 
गण---१ ७ हे 


गणधर---५, ७-८, १०, ११, २१, २६- 
२६, १६३, २८१ 

गणितानुबीग---१ ७ 

गणिपिटक---३ 

गणिविद्या---२६, २८२ 

गति और आगति--५१, ६६ 

गवेषणा---२२५ 

गिरिखण्ड---३०४ 

गुण--११६, १४१, १४३, १५३, २०७, 
२१६१, २१३---२१५, २२६९, २३३- 
२३८, २४१, २४३, २४४, २२६, 
२५६, २६६, ३१५, डरे १६, वा 
लक्षण २१ १;--पर्याय २३६---पर्याव 
और द्रव्य---२१३, २३६;--प्रमाण 
२२६ 

गुगधर---२२ 

गृुणहप्टि--१ १६, ११६ 

गुणभद्र--२४ 

गुणसुन्दर---१७ 

गुणस्थान---५१, २५७, २६६ 

गुणेन--१४२, १५१ 


गुरु--& ६ 
गुरु-लबु --६६ 


गोमट्टसार--२३ टि० 
गोवधंन --१६ 


( 


गोशालक--+ १७२ 
गौडपाद--६४६, १४३--१५५ 
गौतम--१६,२३,१५,४५७,६३, ६४, ६५९, 
७४;६०,१०५, १९११, १३६९, १७१, 
श्प्र 
हण--२२५ 
(च) 
चक्रवर्ती--२२८ टि० 
चतु:ःशरण---२६, २७ ढि०, २८२ 
चतु:सत्य--< ५. 
चतुर्दशपूर्व-- १५,--बर १०,१६४ 
चतुर्दशपूर्वी --५, १०, ६३ 
चतुर्धातु -- २४६ 
चतुर्मुख--२४५८ 
चतुविशतिस्तव--- २३ 
चतुर्दशपूर्वंधर---८ टि० 
चतुप्कोटिबिनिमु क्त-- ६६ 
जतुष्पाद आत्मा--१०० , 
चतुप्प्रदेशिक सके --१०८ 
चन्द्रप्रेज्ञप्ति --२४,२५,२६,२८१ 
चन्द्रवेध्यक---२६, २८२ 
चरक---१३७, १३८, टि० १३८, १४४, 
१४७, १४८, १५० १५५,१६६, १७७ 
ह०,१७५, १८० १८१,१८५,१८७, 
१८८,१०९,१६१-१९५, १६८०, १६६; 
- संहिता १४५, १३६९,१६१, 
१६२,१६४,९०० 
चरणकरणानुयोग--- १७ 
चरणानुयोग ---२७४ 
नरमता--२ १६ 
चन्तिनुयोग १८६ 
चातुर्याम-- ४५ 
चारित्र-- ६५, ४१,२३१ 


११ ) 


चारित्र मोह---२५६ 

चार्वाक--३३,४७,६०,६७;१२१, १६३, 
१६४,२४६ 

चिता--२२५ 

चित्रज्ञान--५ ३ 

चित्रपट-- ५३ 

चखित्र--विचित्र पक्षेयुक्‍त पुंस्कोकिल का 
स्वप्न--५२ 

चूणि ३२,३३,३४, १५६,१६५,२०४, २८४ 

चूलिक[--२६,३० 

चूलिकासूत्र--२७, ३े ० 

चेतन--४१,४२,७१ 

चैतन्य--१२७ 

चौथा कमंग्रन्थ--२१३टि०,२ १४टि० छल 
१७६,१०६, १६३, छुल-जाति १८२ 


(छ) 
छान्दोग्य---४ ३ 
छान्दोग्योपनिपदू-- १२०टि० 
छेद---२५,२९,२८१,२८२, 
छेदयून्न--- १७,२७, २६ 


(ज) 

जगत्‌ू-- ५६; कर्त्ता 
२५० 

जगदुत्पत्ति-- ३२ 
जड़--४२, ८४ 
जड़ता---१२१३ 
जन्म-- ४६;-- वंश १२ 
जमाली--६ हे, ४२, १७१ 
जम्वू-- १६ 
जम्वूद्वीप प्रश्ञप्ति--२५, २६, ३१. २८१ 
जम्बूविजयजी-- २६५, २६६ 


४२;-- कतृ त्त्व 


जयंती---५५, ५६ 
जयघवला---२४,८ टि०, २३ टि०, १२३ 
टि०, १६३ टि० जय-पराजय १७१ 


जयवाल--२३ 

जयसेव--१७ 

जरा-मरण---४६ 

जल---४०, ४६१ जलल्‍्प १७६, 
(८१ 

जसपाल---२३ 

जागना अच्छा--५६ 

जातक---रे ३ 

जाति---४६, १६३, ३१६;--वाद ३१६ 

जात्युत्त---१५७, १७६, १८रे 

जिजञासा-- १५८, २२५ ' 


१७७, 


जिन--४, ७ 
जिनदास महत्तर---३३ 
जिनभद्ग--२६, ३३, १००, १३४, 


१३५४; १२३ टि०, २, १, २८५४, 
३०१ 

जिनविजय--२८४ हैं 

जिनसेन--२४ 

जिनागम--६, ६, १६३ 

जिनानन्द--३०३ 

जीतकल्प -- २७, २६ 

जीव-- ५१, ५२, ५७, ५६, ६० ,६५, 
७१, ६६, ७६, ७७, ११६, ११७, 
११६, १४१, १७०, १७९१, १०६, 
श्८८, १६९२, १६८, २१५, २१६, 
२२६, २४२, २६७, २६६, २७३; 
--और अजीव की एकानेकता ८६; 
“ और शरीर €१;--की नित्या- 
नित्यता ६७;--की सान्तता-अनन्त- 


न 
कि 


ता ७२;--के कृष्णवर्णं पर्याय ६६; 
--के दश परिणाम ६६;-- परिणाम 
८२,--पर्याय ७६, ७८५, ७६:-- 
व्यक्ति ७३; --शरीर का भेदाभेद 
६४;--शाववत और बश्ाइवत ७२, 
सिद्धि १६३:--अस्तिकाय ६४;-- 
शुद्ध और अशुद्ध २४७, स्थान २५७ 

जीवाजीवात्मक---२ १ ३ 

जीवाभिगम---२५, २१३, ठि०, २८१, 
२८२, रे८रे 

जेकोबी---२७० 

जैन--६, ७, १०, ११, १४, ४५, ५०, 
४३, १४, १५९६, १६३,१६५,१८६ 
२०६, २३२, २५१, २५६, २५७ 
२७६, २८४, २८६, २८५६, २६७, 
२३२, ३०६, ३१८, ३१३;-- 
आचार ३१, १७२;--आचाये १२७ 
+ताकिक १३१;--दर्शव ५५, 
२०६, २०७, २०६, २५२, २६९०, 
२७६, २८१; २६९६९, ३०६, २०५; 
“दर्शन शास्त्र ३२५;- दर्शेत का 
विकास-क्रम ३१;--धर्मं ३, ५, 
१६६९;:--हृष्टि १२८, २५०, २८७ 
;फप्रजक्ष १६९६५;--श्रमण १३, १७१ 
;“श्रमणसंघ १४;- श्रुत १२-१४, 
२६€८;--संघ ६, १२;--सूत्र १३; 
“न्याय २७५, २६० 


जैनआगम--५----७, १०--१३, ३१, 
३३, ६१, ६६, €८, ११७, १३६, 
१४४, १६५, १६६, १७०, १६६, 
२००, २०५, २१०, २१३, २३१, 
२३१ ढठि०, २४३, २५२, २५५, 


( 


२६८;--में प्रमाणचर्चा २१७, २१८, 
१३६;--में वाद १६६;--परंपरा 
२११ 

जैन बात्म-वाद---२३२ 

जैन तत्त्व-विचार-- ५२;--की प्राचीनता 
५०;--की स्वतंत्रता ५१, 

जैन तकें-भाषपा--२६१ 

जैन संस्कृति-संशोधन-मंडल--३४५ टि० 

जन-साहित्य और इतिहास---३ ०४ टिं० 


(ज्ञ 
ज्ञप्ति--१३७, १४५;--तात्पयं २६३ 
जैनेतर मत --३०७ 
ज्ञात १८५८, १८६, 
ज्ञाता--२५६ 
ज्ञाताधमं--२५ 
ज्ञातृधर्मंकंथा-- २२, ३१, २८१ 
ज्ञातृत्व--- २५८ 
“भान--रे२, ३े ३रे, 5५, ५६,१२७, १२६ 
१३०, १३१, १३४, १३६, १४१, 
१४३, २१७, २१८, २२०, २३१, 
२३८०, २४८, २५२, २५६,२६१, 
२६३, २६४, २७६, रे८३, २१३, 
३१६;-प्रमाणकासमन्वदय १३६, 
-+चर्चा १३०, १३४, १३६;-- 
चर्चा का प्रमाणचर्चा से स्वातन्थ्य 
१३५;--चर्चा को जैनहृष्टि १२७, 
२४८;--परिणाम ८५;--प्रमाण 
१४३;--आदिगुण ८१ ;--और दर्शे- 
नका यौगपद्य २६४;--ग्रुण २३८, 
२५६१;:--स्व-पर--प्रकाशक २२०, 
२६०;--सहभाव और व्यापार २२० 
२२१, २६५;-- स्वभाव २६३;-- 


१३ ) 


भेद २३०;-पक्ष ३१७, वाद 
३१६ ' 

ज्ञान-प्रवाद---२२, १२६, ३०३, ३०५, 
३०६ 

ज्ञानप्रशन--१८२ 

ज्ञान विन्दु--२२१ टि०, २६१ 

ज्ञानात्मक---१ ४३ 

ज्ञानावरणीय---२५६ 

ज्ञानी---२६३ 

ज्ञानेन्द्रियवाद---२ १७ 

ज्ञेंग---8, २६३;--स्वभाव २६३ 

ज्वालाप्रसाद---१५० 


(2) 
टब्वा--रे ५ 
टीका--२९, १४५, 
हची--१६० 

(त) 


तंदुलवैचारिक--२६, २८२ 
तज्जातदोष--१७६; विशेष १८० 
तत्व--१०२, २०७, २०८, २३२३, 
२४७; २६७, ३१५; वुभुत्सु कया 
१७६; जान २५३, २५४, ३१३ 
तत्वाभ्यास २५७;-तत्वार्थ २३३ 
तत्वार्थ- (सूम), १३३,२०६, २०५, 
२२२, २२५, २२७, २३०, २३१, 
२३३, टि०, २४२, २४३, २४४, 
२५५, २६४, २६६, टि०, २८४, 
--भाष्य २१६; २२१; ७ टि०, ५, 
२०६, टि०, ३०२ 
तत्त्वाथेइलोकवातिक--२६०, ३०७ टि०, 
तत्त्वार्थमूत्र जैनागमसमन्वय---२०७ 
तत्त्वार्थाधियम--२४ 


ततप्रतिपेघ--१५४८ 
तथागत्त---४७, ५०, 

६, ७०, ६७, €८, 
तथा जान-- १८१ 


तदन्यवस्तुक-- १८६ 
तदन्यवस्तुपत्यास-- १६७, २०१ 
तद्ृस्तुक--- १८६ 

तद्ृस्तूपन्यास-- १६७, २०१ 
तन्त्रान्तरीयों--२२६ 


तमसू--२५६; --ग्रुण; रूप २५४ 
तरक---२२४५. २८६ 
तकंशास्त्र १६८; १७३ 
१६२, १६९३, १६७, 
तपंणालीडिका १८६ टि० 
तात्पयंग्राही---१२३ 
तादात्म्य-- ६५, २४८ 
तामिस्न--२५६ 
तित्योगालीय--६ दि७ 
तियंगू--५८, ७०, २०६, पर्याय छ८; 


१८४, १०८५, 


पप 0 
श्घ् मे 


“सामान्य #८, <डछ-८प०, १२०; 
तियेंड्त्र २५७ 
नीर्थकर-- ४, ७-६, ११, १६२, २६० 
तुल्यता-अनुल्यता---१ २० 


तृष्णा --- ४३, ४६ 
तेरहपंथ -२४ 
तैत्तिरीयोपनिपदू---३ ६ टि०, ४२ 
तेंथिकों-- २४५ 

(त्र) 
विकालाबाधित बस्तु-- १२२ 
त्रियुणात्मक--२५४ 
त्रिपिटक-- ३, ९७, १०१, २७० 
>त्रिप्रदेशिक स्कन्घ--- १०६ 


ले ष्ट ८ 
घर व है । कक 9 हा ५ 3 १ 


त्रिलक्षण-कदर्थन -- २८ ६ 
विवर्णाचार-- २४ 
चैकालिक-- ८ 
अराशिक-- १६५, ३०४ 


दक्षत्व--५ ६ 
दर्शन-- ८ ५" 
२३१, २६०, 
प्रभावक शास्प 
१७३:--ओऔर नय 
दर्शनप्राभृत-- २३३ टि० 
दर्शनमोह--- २५ ६ 


८४३:--- प्रभावना 
००: भेद २८६ 


दर्शपृवें--६ टि०, १५;--धर €, १०, 
१६४ 

दशपूर्वी--८, €, दि० १०-११, १६, २३, 
१६३ 

दश्प्रकीणंक---२७ टि०, 

दर्भवका लिक--२१, २३, २५-२७, ३० 
३९१, १६३, (१८३, १८६, ६6६२, 
१६३, १६४, १६६, २५१;--चूणि 
१८३:-- नियुक्ति १५६ 

दशा श्तस्कध-२ २, २५,६२७, २६, २८२ 
दाक्षणिकवन्ध---२४८, दान १८५ 


दिगस्वर--१०, ११, १५-१८, २०- 
२३, ३२६, २६, ३३, २१७०, २३०, 
४२३२, २६०, २६६ स्ब्डे, २४४, 
३०४;--के अंगवाद्य श्षत का 
तिच्छेद रर 

दिगम्वरीय--- १३३ 

दिग्नाग--१४४, १४४, १४८, 


( 


१५८, २७२,२७३, २७५, २७६, 
२८४, २५५, २८८, २८६, २६६, 
२९७, ३१२ | 

दीघनिकाय- ४६ टि०, ४७ टि०, ५०, 
५४ टि०, ५६ टि० १७० 

दीघंतमा--३६, २०८ 

दुःख-- ४८, ७५, २५४ 

दुर्पनीत १८६, १६६, १६७, २०१ 

दुर्गेय---२ ३० 

दुनंय---१० ३, ३३०० 

दुबंल---५६ 

दुबंलिका पुष्य मिन्न--१८ 

दुर्लभदेवी--३ ०३ 

दृूषणा---१६०, १६१, १६४ 

हृष्टसाधम्यंवत्‌ - १४२, १४८, १५४ 

हृष्टांत---१ ५७, १५५, १८८५, १६१; 
--विशुद्ध १६६;--विशुद्धि १५८ 

हृष्टि--६७, ११२, ११४, ११५, ११७ 


दृष्टिधवाद--१४ १५, १७, २०, २२, 
२४, २३६९, २८१, २९८, ३०४ टि०, 
३०६ 

देव---१७, २५७ 

देवता--३१४५ 


देवधिगणि-- १६, २८२ 
देव लोक--- १०५ 
देववाचक--३० 
देवसेन-- ३ ०४ 
देवेन्द्रस्तव--२६, २८२ 
देश--- ११७ 
दोष--२५६;-- वर्णन 
१८० 
द्रव्य---६२. 
११५-११६, ११२, १२३, 


२५३;-- विभेष 


७१, ७३, ७७, परे, ८०, 
१४१, 


श्र 


०८०२२०, २१४-२१७, +*२ 

३इ३-२४१, र२े४५, २५६, २६७ 

३१७-३१६; - और कम 
६१, २३२, २३८; 

जाति ६१;---पर्याय ६१, २३२;--- 

पर्याय' का भेदाभेद ७६, ८४;-- 

-३;- दृष्टि ६०, ८४ 

११८-१२०, २०७ 
२४०, २४१, २७४;--परमाणु 
“विचार ३६;--आगम 
आत्मा ८५१, ५६;--अनुबोग १७, 
२४, १८७, १८६;--शब्द का अर्थ 
२१०;- लक्षण २११, २३४;--- 
पर्याय २३४;--स्वरूप २३४,२४०; 
--साथम्यं-वेधर्म्य २४३, २१६ 

द्रव्यवाद--३ १६ 

द्रव्य-मय--२४०; २४०--और पर्यायनय 
२४३ 

द्रव्यनया श्रित---२ १ ० 

द्रव्याधिक 32१, ७७, ७८५, १२०, २७२३ 
२७४, २८६, २८०७, २०१, ३११, 
३१२, ३१४, ३१८;--पर्यायाथिक 
११७;--पअ्रदेशाधिक ११८ 

द्रव्पास्तिक--- २६० 

द्रव्योत्पत्ति---३ ६ ६ 

द्रप्द्त्व--२४५८ 

हातिदिकवा---२७०, २७२ 

द्वादशांग--३, ६९६, २२, ९३ 

हादशांगी-- ४, ७, ८ 

दादशार नवचक्र--३०६, 

द्विप्रदेशिक स्वन्ध-- १ ०६ 

हैेप---२ 

द्व्त्त 


ज्२ह६ 


दर 
्छ 
€ 


55५ 


१६३ 


््‌ 


३, २५०, २५६ 


( १६ ) 


द्वेतवाद--२३२ 
ड्वैत्ताईँ त--४४ 


(ध) 

धर्म---१२०; २४१, २४२, ३१७;--- 
अस्तिकाय॑ ६४, ७६, ७६, ८५७, 
११६, १२०, २१०, २१६, २२६ 

धमं---४, १५३, २५२, २५३;--कथा 
१७५;--कथानुयोग १७ 

घरमं-- १५३; और धर्मा २३२;--मभेद 
२३० 

घर्सेन-- १६, १७ 

घिभेद---२३० 

घर्मोत्तर---२८६ 

धर्मकीति---१ ०४, १४५, १५२, २७०, 
२७१, २८६९, २९६, ३०६ 


धर्मप्रशप्ति--२१ 
धर्मेच्तिह -- ३५ 


धवला--१६ टि०, १७ टि०, २१ टि०, 
२३, टि०; 


धातु-- २४६ 

घारणा---१३०, १३२, १३४, २२२, 
२२५, 

धृतिषेण--१७ 

घ्यान--५ १ 5 


प्र्व---१४७ दि०, १५०, १५१;-त्व 
७७, २२३, २३६ 

ध्र्‌ वता--- २४० 

ध्र्‌वसेन--२३ 

प्रौव्य--२०६, २३४ 

(न) 

नंदी---३ टि०, ५ टि०, ७, ८ टि०,१८, 

२०, २५, २७-३३, ३६, १३०, 


१३३-१३५, १४६, १४७, १६५, 
२१८, २२२, २२३, २२४, २२५, 
२८१, २८९, ३०५, टि०, २८३, 
१६५, चूणि २१ टि०;--पमूत्रकार 
२२१, २२४ 


नक्षत्र---२३ 
नन्दिसित्र--- १६ 
नमिनाथ--५ १ 


नय--र३२, ३३, १०२, १०३, ११२, 
११४,११७, १२१, १२२, १४१, 
२०८५, २२६-२२९, २४१, २६६ 
रेप, २७६, रे८रे, २६१, 
३००-३०२, २३०४, २०७, ३०६, 
३११;--वाद ४४, ६१, १०२,१०३ 
११५, २१६, २२६, २७३-२७५, 
२८६, २६१, ३००, ३०१, ३०८; 

“ --वादान्तर २१६; लक्षण २२७; 
-+निरूपण २२६, २६७;--प्रमाण 
२२६;--संख्या २२७; --अर्थनय 
और शेषनय २२७ 

नयचक्र---२६५, २८८, २६६, २६६, 
३०१-३११;--का महत्व २९७; 
--रचना की कथा ३०२;--और 
पूव॑ ३०४; उच्छेद २०६--विशेषता 
३०७; परिचय ३०६ 

नयचक्रटीका--२६५, २६७ टि०, ३०४ 

नयचक्रवालवृत्ति---३ १ ६ 

नय-दंशेन-- ३१२ 

नय-प्रदीप---२ ६ १ 


'नय-रहस्य---२६ १ 


नयावतार-- १८ 
नयाभास--३०८ 


( 


नयावतारणा--२२८ 

नयोपदेश---२ ६ १ 

नवतत्त्व--५ १ 

नव परदार्थ---२३ ३ 

नवीन न्याय युग-- ३५, २८९१ 

नव्यन्याय-युग --२६१ 

नागसेन-- १७ 

नागार्जुन--१६, ६६, २६६, २७२, 
२८५, ३२० ४ 

तागार्जुनीय वाचना--६ ६ 

नाग्रार्जुतीया:---२० 

भचानात्मवाद--३ १, २८२ 

नानारूप---२ ४० 

नाम--११२२, १२३, १४१/--मात्र 
,१२०;--छप ४६;--स्थापना आदि 
१२२;:--छपगत. २१७--निरक्षेप 
३१८;--मय ३१५८ 

नारक---४०, २५७ 

साश--२३६, २४१ 

नासदीय सूक्त--४०, ६४, ३१३ 

नास्ति---६१, ६३ 

नास्तिक--१७०, २८३--वाद शेर; 

नास्तिख---६० 

निःस्वभाव--२७२ 

निक्षेप--३३, १२२, १४१; २२६, 

- २३२, २८३, ३१८-का अथे १२३; 

--तरत्व १२४; विद्या १२३ 

निगमन-- १५८, १६१;---विशुद्धि १४८ 

निभोदश्यास्याता--२६ पा 

निम्न दोष--- १७६ 

निग्रहस्थान १८१, १८5४, १६२१, १६३ 

नित्य--११८, २७४, ३११-की व्याख्या 


१७ ) 


२०६;-दोषविशेष १८०;--अनित्य 
६१, २८७, ३११;--अनित्यता 
२४०, २४५ 

नित्यता--७२, ११८ 

निदर्शंत--१ ४५८ 

मिमित्त--४४, १४३, 
२५२ 

नियति--४३, ३०५, ३१४, ३१६;--- 
वाद १७०, ३१५ 

नियमर्भंग---३ १ १ 

नियमसार--२४, २३३ टि०,२४३ टि०, 
२४४ टि०, २४६ टि०, २४८ टि०, 
२५० ढि०, २४७ टि०, २६०, 
२६२ टि०, २६४, २६६ टि०, 
२६७ दि०्, 

निरंशता--८७ 

निरपेक्ष अवक्तव्य--86५, ६६ 

निरपेक्षवाद--३०० 

मिरमावली--२५ 

निरोघध--४६& 

नियुक्ति--२५, २९, ३१९, २३६, १८३, 
१८९, २०५;--कार १६२, १५६, 
१९८, रे८रे 

निर्वाण---४५, ६८, २४६, 

निर्वेदी---१७५, १७६ 

नि्हेतुक विनाशवाद---३ १६ 

निशीथ--२५, २७, २६, २८१--भाष्य 
१७६;--अध्ययन २१ 

निशीथिका--१३ 

निरचय---२२५, २३४, २४७, २६८, 
--नंय २४४, २३२, २६८, २६६, 
२६१; दृष्टि ५, ६, १६५, २४६; 


१८०, २५१, 


( 


२६४, और व्यवहार २४६;-पअ्रधान 
अध्यात्मवाद २३२ 

निध्ावचन--१५६९, १६४, २०१ 

निश्चित---२२३ 

निष्कंप---५७ 

निषेघ--६४, ६६, ६७, १५४६:--पक्ष; 
६३--मुख €४, ६१;--रूप ११२, 
१५६ 

निक्व-- ३२ 

नेति-नेति---४६, ६० 

नेपाल--१५ 

नेमि--३ ११ 

नैगम--२२०, २६७, ३१२, ३१८ 

नेयायिक--३, १३६, १४३, १४४, १८८, 
२१७, २२०, २३६, २५६, २७२, 
३०५, रेम८ण, २६८, ३१७;-- 
वैशेषिक ५३ 

नैश्चयिव--२५१;--नय १२१ ;7 दृष्टि 
२५४८;--आत्मा २३२ 

नोइन्द्रियप्रत्यक्ष-- १४१, १४६ 

नोकेवल--.१३ १ 

न्याय-- १४८, इ5८;--परम्परा १३ ९, 
२४०;--वज्ञेपिक २५२, 

न्‍्यायकुमृदचन्द्र---२ ६० 

न्याय-दीपिका-२ ६१ 

न्यायभाष्य--१५३-१४५, १५४५०, २३ ०, 
इ०२--कार १५३, १५६, १५७ 

न्यायमुख--- १८७ 

न्‍्यायवाक्य-- १५६, १६१;--के अवयव 
१५६;--दश अवयव की तीन परं- 
परा १४८ ० 

 न्यायविनिइचय--२६५ टि०, २९०, 


| 


२ द्ध ) 


न्याय-वेशेपिक---२०८७, २०६, २५२ 
न्यायज्ञास्त्र--१७६, १७६ 
न्यायसूत्र--७ टि०, १३८, १४५, १४६, 
१४८, १५४७, १५४८, १६१, १६६, 
१८१, १८५, १८७, १८८, १८६, 
१६२, १६३, १६५, २००, २०७; 
“कोर १५०, १५४, २३०, २५३ 
न्यायावतार---२७०, २७१, २७५, २७६, 
२८६;-- विवेचन २७४. टि० 


(प) 
पएसी---३२, १७० 
पंचप्रदेशिक स्कंघध---१ १० 
पंचमृत---४२ 
पड गंधन्याय---२५ ३ 
पथ्चकल्प----२६, २८२ 
पल्च ज्ञानचर्चा--१२८ 


 पब्चास्तिकाय--२४, ६३ दि०, २३३. 


टि०, २१४, २३७ टि०, २३८, 
र्धष्र 
परक्ष--१०२, १४७, १५८; विपक्षसम- 
स्वयं १०४;---अप्रयोग २२७ 
पदार्थ---२०७, २०८, २३३ 
पदमपुराण---२४ 
परक्ृत-४८ 
प्रद्रव्य---२५२ 
परद्रव्य-क्षेत्रकाल-भाव--..६ ० 
परद्रव्यप्रकाशक-...२६ ० 
पर प्रकाशक--२६०, २६ १ 
.स्म-तत्त्व---४०, ५०, ६४, ६५, १२०, 
१२१, २०६, २३६ 
प्रमसंग्रह---२ १ ० 
परमसंग्रहवलम्बी---२३४ . 


( 


परमाणु---१२, ८७, ११६, २४३, २४४ 
२४५,--की नित्यानित्यता ८५७, के 
चार प्रकार 5५७, ८55,---परुदूंगल 
५१, ७८, ७८५, १०६;--चर्चा 
२४५;--लक्षण २४५, २४६ 

परमात्मा---२४८, २४६, २६६;--वर्णंन 
में समन्वय २४८ 

परमार्थत:---१३५ 

परमार्थ-दुप्टि---२४७ 

परमेश्वर--४३ 

परमेप्ठिन्‌ू--२४८ 

परम्परसिद्ध---५७ 

परम्परागम---१६ २ 

प्रलोक---४४, €८ 

परसापेक्षरूप---१२७ 

परानक्षेप--- १२७ 

परिकर्म---२६ 

परिणमनशील---२५ ० 

परिणमनश्चीलता--८४ 

परिणाम--७८, ८२, ८३, ११६, १२८, 
२१२, २१३, २५१;--पद ८२;-- 
वाद ८४, २४०--आदि मान्‌ 
परिणाम २१३; >वादी २६&८, 
२९६६ 

परिणामक---३ १७ 

परिणा मिकारण---१८ ० 

परिणामी--३ १७ 

परिणामीनित्य--२४० 

परिशेपानुमान---१५ ३ 

परिहरणदोप १७६ 

परिहार १६२, २०० 

परीक्षा--२२५ 

परीक्षा-मुख---२६० 


१६ ) 


परीषहाध्ययन---२२ 

परोक्ष--१२८०, १३१, १३५, १४६ 
१६९३, २१८, २६१-२६३, २७६, 
र्८€ ४ 

पर्याय---६२, ७१, ७७-८१, ८३, ८६, 
८८०, ११६, ११८०, २०९६, २११, 
२१३, २२६, २३३, २३४, २३५- 
२४१, २४४, २६२, २६५;--दृष्टि 
७४, ८५५, ११०, ११६, २४१, 
२७४; ---नय २४०, २४१;--नया- 
श्रित २१०;--विचार ७६, ७५,--- 
का लक्षण २११-२१२--नयान्तर्गत 
२७३, नयावलम्बी २७४ 

पर्यायाथिक---१ १८०, २०६, २८७, ३०१ 
३११, ३१८ 

पर्यायास्तिक---२ १ ० 

पांच ज्ञान--१२६, २५८ 

पाटलिपुन्न---१४, २८२ 

पाटलीपुत्र-वाचना--१४ 

पाण्ड---२३ 

पातंजलमहाभाष्य---२० ६ टि० ३०२ 

पात्रस्वामी---२५६ 

पाप---६८, २०८०, २५२ 

पायासीसुत्त---१७० 

पारमाथिक--5३, ६६, १९८, २४७, 
२५०, २५१;--दृष्टि ३, १०, 
१३५:--प्रत्यक्ष १३५, २८६ 

पारिणामिकी--१३२, १३४ 

पाइवनाथ--३२, ५०, ५१, ५४, १२६ 
२६७, २६८;--परम्परा ४५;-- 
अनुयायी १७०, १७१;--संतानीय 
र८र३ | 

पाहुड---१ १ 


(२० 


पिज्धल---१४५०, १५३-१५४५ 

पिण्डनिर्वुक्ति--२०, २७, ३०, रे८रे 

पिण्डेपणाध्ययन---२ १ 

पिप्पलाद---४२ 

पुण्डरीक---२ ३ 

पुण्य--६८5, २०८, २५२;--अपुण्य २५४ 

पृष्यविजयजो--२०५, २६५ । 

पुद्गल--३२, ७८, 5१, ८5७, ८५६, 

: ११६, १२७, २१४, २१६, २४४, 

२६७, २७०, ३१७,--अस्तिकाय 
६४, ७६, २१४ 
को अनित्यता ८९; की नित्यता ८९ 
5च्क्ध ५१, ८९६, ११६, २४४; 
+-ज्याख्या २४४;---कर्म २४५० 

पुनरुक्तनिग्रहस्थान १८० टि० 

पुनर्जेन्म---४४ 

पुरातत्व---१७० टि० 

पुरुष----४०-४३, २०७, २५०, २५२, 
२२३, २५८, ३०२, २१५ ३१६, 
“कार ३१७;--कारणवाद ३१५, 
“आजाद ३१५, ३२० 
-अदत ३१५, ३१६ 

पुष्पचुलिका---२५, २८९१ 

पुष्पदंत---२२ 

पुप्पिका---२५, २८१ 

पुस्तक-परिग्रह--१३ 

पुस्तक लेखन---२७ 

पूज्यपाद--२४, २७०, २८४ 

पूर्च---१८, २१, २६;---गत २०, २६, 
२८३, रंहटए, ३०५--वर २२; 
-+का विच्छेद २०, से बने ब्रत्थ २० 

पू्वंपक्ष---१ ०४ 

पूर्वमीमांसा---२४० 


) 


पूर्वबतु--१४२, १४८, १५१-१५६ 

पूर्वोद्धत---२२ 

पृच्छा---१5६, १६३, १६४, २०१ 

पृथक्‌ू--२१३८ 

पृथक्त्व---२३७ 

पोइ्शाल---१ €४ 

पौरुषेब---५, १६२ 

पौर्पेयता---३ 

प्रकीएंक--१६, २६, २६, ३१, २८१ 

प्रकृति---२०७, २४०, २५०, २५२- 
२५४, ३१५, ३१६--परिणामवाद 
पर३े,--वन्ध २५२,--कतृ त्व २५१ 
-“5वाद ३१६ 

प्रजापति---४२ 

प्रत्तप्ति---२८ १ 

प्रज्ञु---- १२१, २२५,--गम्य १२०, 
१२१--मार्ग १२१,--वाद १२० 

प्रजाकर--२८ ६ 

प्रभापना---१७, २५, २८, २६, ३१ 
३२, ४६, ७६ टि०, ७७, ७६, ८० 
दि०, 5०२, ८५६, १२०, १२० टि०, 
२१४ टि०, २५५, २१३ टि०,२८१ 
श८२, २८३, ३१६ १० 

प्रज्ञाननोय भाव---४ 

प्रतिक्रमण---२ ३ 

प्रतिक्षिप्त---६ ० 

प्रतिच्छत---१८३, १८६ 

प्रतिज्ञा--१५७ १५८, १६१,--विभक्ति 
१५८,--विशुद्धि १५८,--हानि 
१६२, २०० 

प्रतिदृष्दात्त खण्डन--१६७, २०१ 

प्रतिद॒ष्टान्तसमदूषण--१६७, २०१ 

प्रतिदुष्टांतसमा-- १ ६5, २०१ 


( २६ ) 


प्रतिनिभ १८६ 
प्रतिनिभोपन्यास १६८, २०९ 
प्रतिपृष्छा व्याकरणीय १८२ 
प्रतिपत्ति २२५ 
प्रतिभामूति सिद्सेन---२७१ दि० 
प्रतिभास---२५६ 
प्रतिलोम---१७८ टि० ह 
२०१ 
प्रतिवादी १७७ 
प्रतिषिध---१५८ 
प्रतिष्ठा--२२४५ 
प्रतिस्थापना--१८५, २०० 
प्रतीतिनिराकृत--- १८० 
प्रतीत्यसमुत्पन्न---४६ 
प्रतीत्यसमुत्पाद--४६, ४८, 5६, ६१, 
२५४;--वाद ४७ 


१८६, १६०५ 


प्रत्यक्ष--१२७, १३१, (रे४, १३४ 
१३८, १३६, १४१, १४५, २२६ 
२६२, २६३, २७५, २७६, ऐ: ५; 

* के चार भेद १४७;--ईन्द्रियज 
और मानस १४७;---निराकृत १८०; 
--प्रोक्ष २१८;--अ्रमाण १४*, 
१४६, २१८ रे १२;--आदि चार 
प्रमाण २१६;--अतीन्द्रिय २६१; 
--लौकिक अलौकिक २७६ 


प्रत्यभिज्ञा---१५० 

प्रत्यभिज्ञान-- १४६, १५४, रे८६ 
प्रत्यय--२५ १ 

प्रत्यधित--- १३८ 
प्रत्याश्यान---२१, २२, ३५ 
प्रत्याम्ताय--- १५८ 
प्रत्यावतंनता---२२५ 


प्रत्युत्पन्नकालग्रहण--१४२, १५५ 

प्रत्युत्पन्‍्नदोप---(८० 

प्रत्युतपन्न विनाशी---१८६, १६२, २३०० 

प्रत्येक वुदध--१०, १६३;- कैंथित ८ 

प्रथमानुयोग--२४ 

प्रदेश--७६, ८७, ११८, ११६;--एुष्टि 
८६, ११८, ११६, २२८;--की 
अप्रेक्षा--5०;-- भेद २३७ 


प्रदेशाथिक--१२०; दृष्टि ११६ 
प्रदेशी--२८२े 

प्रधान कारणवाद--३ १६ 
प्रप्चू---२०८ 

प्रभव--१६ 

प्रभावन्द्र--२६०, २६९१ 

प्रभावक चरित्र--२६७ दि०, ३०३ टि० 


प्रमाण--१०, १९, ३९५ ३३, ३९, 
१३७-१४१, (४३, १९४५ १८२, 
२०७, २१७-२२०, २२६, २२६, 
२५८, २६६, २७६, १७६५ र्ष३े, 
श८८, रेप&, २६१;--और अप्र- 
माण विभाग २२०;- लक्षण २२०, 
र८८ ;-भेद १३६;--चर्चा १३५, 
१६६, १५८3 --ज्ञान १४५, 
निरूपण २१७, २७६;-ेदे एड 
_शब्द १३७;-- शासन व्यवस्था 


३५, ३६;-- संख्या २१६;-८ 
व्यवस्था २े८८--२६० 
प्रमाणनयतत्वालोक--२६१ + २०७ 


प्रमाण--परीक्षा--९६० 
प्रमाण--मीमांसा--7१७०९ -२६१ 
प्रमाणवारतिक--२४७०९ 
प्रमाण-व्यवस्था-युग-- १८ १ 


(२२ 


प्रमाण शास्त्र--२७२, २७५ 

प्रमाणसंग्रह---२६५ टि०, २६० 

प्रमाण-संप्लव--२३ ० 

प्रमाण समुच्चय---१४५८ 

प्रमाता---२७६ 

प्रमाद---२५५ 

प्रमिति---२७६ 

प्रमेय---३६, २०७, २३३, २७२, २७६, 
र्ष८ 

प्रमेयकमल---मार्तण्ड २९० 

प्रयोजन--१५८ 

' प्रवचन माला---५ 

प्रवचनसार--२४, २३३ टि०, २४२, 
२६२, टि०, २६२, 

प्रशस्त (पाद)--१४५, १४८, १५७, 
१५७ टि०, १५८, २४२ 

प्रशस्तपादभाष्य---३० २ 

प्रशास्तृदोष---१७६, प्रइनन १८१, १८२, 
१६९४;--के छः: प्रकार १८१;-- 
त्ँविध्य १६४ 

प्रश्नवाहुल्यमुत्तरात्पता १६४, २०१ , 

प्रदनव्यकरण---२२, २८, २८१ 

प्रशताल्‍्पतोत्तर बाहुल्प---१६४, 

प्रद्नेकदेश---१ ६४ मु 

प्रसंगापादन---१८३, १६०, १६८ 

प्रसवधर्मा---२५० 

प्रस्थक---२२७ 

प्राकृत---१ १, रे८ 

प्रातिक---२४८ 

प्राण---४१ | 

प्रातिलोमिक---१ ५ 

प्रामाण्य---६, ६, २५, २८६ 


२०१ 


५7७ 


) 
प्रायः वैधर्म्य---१४२, १६० 
प्रायः साधर्योपनीत---१४२, १५६, 
१६० 
प्रेमीजी---३०४ 


प्रेमी अभिनन्दन ग्रन्ध--३४५ टि०, २९६ 
प्रोष्लिल---१७ 


(फ) 


फ्ल---१८८ 
फाणित--१२ १ 

(ब) 
बत्तीसी- १८६ 


बद्धत्व-अवद्धत्व---२७० 

चच्धच---२०८, २४८, २५२, २५५, २५८; 
“हेतु २५५;--विचार २७० 

बलवानू---५६ 

बहिरात्मा---२४८ 

बहिरिन्द्रिय--- १४७ 

बहिष्प्रज्ञ--६६, १००, २४८ 

बहु--२२३ 

बहुविध--२२३ 

वादरायण---२० ६ 

बावविवर्जित---२२० 


बालाववोध--३५ 

बाह्म---२७२ 

वाह्यात्मा----२४८ 

वाह्यार्थ---२६३ 

बुद्ध--१४, ४४, ४६, ४७,.४६,५३,५४, 
५४, ५७-६१, ६३-७५, ८३, 


८९-६१, १०१, १०२, २४८, २९० 
--अनात्मवाद ४५;--अनेकान्तवाद 
७४; के अव्याकृतप्रइन ५६;:---विभ- 


ज्यवादी ५३;--वचन २५५ टि० 

बुद्ध वचन--२५५ टि० 

बुद्धानन्द---३ ० ३े 

बुद्धि--१३२, १३३, २२५ 

बुद्धेलिग--- १७ 

बृहदारण्यक--४२, ४३, ४४ 

बृहत्कल्प (भाष्य) ४ टि०;५ दि०; ८टि०; 
'& ठि०, २५, २७, २९६, ३३, १७२ 
“७४, २८२ 

बेचरदास जी----२७० 

बौद्ध-३, १४, ३२, ३३, ४५, ४७, 
५३-५५, ८७, €७, १०४, १२७, 
१२८, १४४, १४७, १४८, १५६, 
१६६, १७०, १८२, १६९६, २११ 
२१७, २५० ठि० २५१, २५४- 
२५६, २६२, २७२-२७७, २८५- 
२९०, २९७, २६८, ३०३, ३६१८-- 
३२०;--पिठक ३१, १६९; १७०; 
-+ज्यायशास्त्र २७२, २८५ 

ब्रह्म---४३, ४४, ४६, ८७, ६४, २५६, 
२८६९:--वाद ३१, ६६, ८५३, ६१; 
--भाव २४६, २३२ 

ब्रह्मचर्यवास--+४६, ६४ 

ब्रह्मसुत्न--६, १६४५, २०६ 

ब्रह्माद त---२३२, २५६९ 

नाह्मण---३, १२ 


(भ) 
भंगज:व---१० १ 
भंगविद्या--१ १३ 
भंगों का इतिहास- ६३ 
भक्तपरिज्ञा--२६, २७, दि०, २८२ 
भगवती २६ ठि०, ३१, ३२, ५२, ४२ 


श३ ) 


टि०, ५५-५७, ६२, ६६, ६७६, 
७१, ७५ टि०, ७६, ७७ टि०, ७६, 
८२, ८४, ८५५, ८८ टि०, ५६, ६०, 
६३,१००, १०५, ११२, ११३ 
दि०, ११६, ११६ टि०, ११८ 
१२० टि०, १२१ टि०, १३०, 
१३६, १४५, १७१, १८२, १८८, 
२१३ टि०, २१४, २४२, २१५, 
२६२, र८३, ३१३, ३१६ 

भगवद्गीता--६, १६५ 

भद्गगुप्त--१७ 

भद्रवाहु--०. दि०, ६ दि० १४-१६ 
२२, २८, २६९,३३, ३६;१२३,टि०, 
१५६, १५७, १४८, १८३, १६०- 
१६२, १९८, २०५, २८रे 

भद्रवाहु द्वितीय---३ ३ 

भरत चक्रवर्ती--५१ 

भत्त प्रपठ्च---२४० 

भर्तृहरि---३१३, ३१८, ३१६ 

भव--४६, ४९, ११७ 

भवप्रत्ययिक---१३ १ 

भारतीय विद्या--२७ १ टि० 

भाव--६२, ७१, ७३, ७४, ११४५- 

११७, १२२, १२३, १४७, रेइे5, 

२४१, २४५, २८५, २८६; २३१७, ३१८; 
--परमाणु ८८;->अभाव २८७;--- 
बाद ३१६ 

भावना---२६६ 

भावनिक्षेप--२ ३२ 

भावप्रमाण---२२६ 

भावाभाव-रूप---२७२ 

भावाथिक--७ १, ७७, ११७, ११८ 


नल 


( र४ ) 


आष्य---२९, रे२, ढेरे, २०५, २०७, 
र्च्रे 

सिन्न--१ १८ 

मृत--४३२, ४डड;--वाद ४ड४:--दादी 


इ९, रेपरे 


मूतवलि---२२ 
मूतममूतस्य---१५६ 


मृत्ताघ---२४७, रह८ 

भूदो मूतस्य--१५६ 

भूयुकचछ--३०३ 

भेद---११८, २३७, २४२, २८७, ३६१८ 


“+भामी १६१८--अरेद €१, १२०; 


“जभान--रे३७, र४ड॥, रएर२, 
रश४, २५७;-अ्यवहार--२३७, 


ऊादृष्टि रेष४४--अमेद २४७,-- 

भाभी र८७--हवन २६७ 
भोवतृत्त---७५ 
भसोय---२७० 
भसौतिकवदाद--.४७ 
भोठिकवादी--६०, 
अम---१ २८ 
अमर--१२ १, 
आन्तमू--२७७ 


(स) 


६8, एर, 


(५ ह।( 


श्र्र्‌ 


श्र्ड, रद२, श्द५, ड६:--शुत 
का विवेक २२१,नौर बझत्त ऊचि- 


मदिभंगदोष---१७ ६ 


मतों की सृष्टि---९ ६४ 
संघुरा---६१८ 
सध्यममसार्ग----४६---४८, ६४६, ८६, ६२, 
मध्यान्त विभागदृत्ति--१४४%, रे३० 
मनत--४६. (४६,२९७ 
मन: पर्यय--१ २६-१३ १, १३४, १३५, 
१४६१, १४६, २१८, २६२, रेशम 
मनुष्य---२५७ 

मनोदन्य--६ ३५, ईडेंड, ईडे> 
मनोविज्ञान--४६ 
मरण--४६ 
मरपान्तर---४६, ७० 
मरणोत्तर--तयागत ४६, स्थिति 
अस्यिति ६६ 
मलयभिरि---३४, रे८४ 


मल्ल---३ ० हे 


श्ज 


मल्लवादि---२१८८, २६५, २६६, रे६७ 
३०२, ३०३, रे०्ड, रे०५, रे०७, 
३०९, ३११, ३१३ और दयचक्र 
२६३,--क्मा समय र६६ 

झललदवादी प्रदंघ---३०३ दि ० 

महाकल्प शुत----१७, २६ 

महाकल्पिक--र रे 


सहागिरि-१७ 
महानिद्यीय---२७, ३० रेण्र 


नहादुष्डरेक--२ हे 


सहादस्य--रेण रे 
सहार्ार्त---१४२३ 


महानोह-२४६ 
भहावीर---१४, २१, २६, २७, र३े१, 
इ२, डंडे, ४४. ४०, * ३२, ऑन 


[ २५ 


५६, ६१, ६४, ६५, ६९७--७०, 
७३, ७५, 5५३, ८५४, ८६--६१, 
६६--१०४ ११४---११६, १२१, 
१२१२, १२८, १२६, १३६ १६६- 
१७२,१६७ २७३, २६१, २६६ 
२६७, २६८, ३०१, ३०६--से पूर्व॑ 
की स्थिति ३६,--की देन ५१ 

महावीर जैन विद्यालय रजतस्मारक-- 
२०४५ टि० 

महा सामान्य---२०८, २२६ 

महास्वप्न---५२ 

महेन्द्रकुमार जी---३५ 

माइलल घवल--३०४ 

माठर-- १४७, १४६, १५०, १५३- 

१५८ 

माणिक्यनन्दी---२६० 

माण्डुव्य---(उपनिषद) ६६,१००, १०१, 
र्ड्प 

मातृकापदास्तिक---२१ ० 

माथुरी वाचना--१5, १६ 

माध्यमिक दर्शन---६६ 

मान--२५६ 

मानसज्ञान--- १४४, १४७ 

मानस प्रत्यक्ष १४७ 

मानसिक---४६ 

माया-- १२७, २५६ 

सायिक--८३ 

मार्ग---३ ११ 

मार्यंणा---५ १, २२५;--सथान २५७ 

मिथ्या--१२७, २७४, २८६;--श्रुत 
५;--वाद २७४;--वादी २७४ 

मिथ्याज्ञान---२५३-२५४ 


। 


मिथ्यात्व--१२७, १३५, २४४, २५६, 
२६८ 

मिलिन्द--१८२ टि०, ३१६ 

मीमांसक--३, १५०, १६२, २७२, 
२८५, रे८८, ३१३, ३१४, २३१५ 

मीमांसा दर्दंन---१४६, २८८ 

मुक्त--/७, २५८;--भात्मा २५२ 

मुक्तक--१०, ११, १६४ 

मुक्ति--२५२ 

मुण्डकोपनिपदु---४२ 

मूढ़दृष्टि--२५७ 

मृत---२ १७, २४३, २४४;--अमूतंविवेक 
२४३ 

मूर्तत्व-अमूर्तत्व---२४३ 

मूल--२५, २७, २८५१;--कारण ३९, 
४०-४३;--तत्व ४२;---दो दृष्वियाँ 
११७;-तय ११७, २२७, 

मूल माध्यमिककारिका--१५० 

मूल सूत्र--३०, रे८र 

मूलाचार--८ टि०, २४, १६३ टि० 

मृत्यु-४१ 

मृषा--६ ६ 

मेघा---२२५ 

मेरुतुंग---१७ टि० 

मंत्रेय (नाथ)--१४७, १४८, १५७, १५८ 

मैत्रेयी---४४ ] 

मोक्ष--६६, २५०, २५३, २५४५८, २६६ 
;--मार्ग १३, २६७, २६९ 

मोक्षशास्त्रिक-- १६६ 

मोह--२५२-२५६ 

मोहनीय---२५६ 

मोहात्मक---२५४ 


[ २६ 


(य) 
यतिवृषभ--६ २३ टि० 
यथा्थंदर्शी--१ १ 
यथार्थ श्रोता--१ १ 
यदुच्छा--४३ 
यश्ञोबाहु--२३ 
यद्योभद्र-- १६९, २२३े 
यशोविजय--१ २८, २६१, २६५ 
याग---ने १४ 
याज्ञवल्वय--४४ 
यापक--१८३-१८५, २०० 
यापनीय---२३० 
युक्ति--११६, १८८ *-दोष १८०;-- 

" विरुद्ध १६६, २०१ 
युकत्यनुशासन--- २८७ 
योग--८५, २५५ 
योग (दर्शन)--२१२, २५६ 
योगदरेन भाष्य---२१७ 
योगसूत्र---२५४, ३०२ 
योगाचार--- १४४ 
योगाचार भूमिशास्त्र---१४५, १४७, १५२ 


(र) 
रजसू---२५४ 
रजोगुण---२५६ 
रत्नकरण्ड्रवकाचार---२४, २७१ 
रत्न प्रभा पृथ्वी--१०५ 
रत्नावली---२७५, ३०० 
रथ--३१६€;--यात्रा १७४ - 
रथांग---३१६ 
रविषेण---२४ 
राग---२५३, २५५, २५६ 


-. राजप्रश्नीय--२५, ३१, ३२, १२८, 


१३०, रे८१-रे८३े 
रानडे---४३, ४४ 
रामायण-- १४२ 
रायपसेणइय---१७० 
रुद्र--४२ ह 
रूप---४५, ४६, ७०, २१७, २५७ 
रूपी--७६, ७६, २१६, २४९ 
रेवती मित्र---१७ 
रोह ग्ुप्त---१६५ 


(ल) 


लघीयस्त्रय--५२ टि०, ३०७ टि०, २६० 

लघु--६६ 

लब्धि---२६६;--वीर्य ५७ 

लिग---२७० 

लूषक--रै८ ३, १८६, १६८, २०० 

लोक---४७, ५१, ५६, ६०, ७२, ११६, 
१७१, २२९;:--की नित्यानित्यता 
और सान्‍्तानन्तता ६२;--क्या है-- ' 
६४,२१४;--निरुक्ति ५०;--प्रज्ञप्ति 
५०;--रूढिनिराकृत १५०;--वादी 
६८;-+व्यवहार ५०, १३५;--संज्ञा 
५०;--अलोक को विभाग २४२;-- 
तत्त्व ३१४ 

लोकाकाश---२४२ 

लोकागच्छ---३५ 

लोकायत---5५७, ६० 

लोकोत्तर---१४२, १६१, 

लोभ---२५६ 

लोहाचार्य--२३ 

लौकिक---१४२, १४६, १६६१ »+१२१, 
२४७;--आगम १६१;--तय १२१; 
--पअत्यक्ष १४६, १४७ 


(व) 
वन्दना--२ रे 
वंध-परम्परा--३ २ 
वक्तन्पत्व-सवक्तन्यत्व---६ ६ 
बक्तम्यता--१४१ 
बक्ा--५, ७, १६४, 


पटुटकेर--२४ 

बन--+३ १६ 

पगंगा---४ १ 

वर्गादि--९३४ 

वर्धभान---४ 

बलभी--१४, २६, २० 
३०३ 

घपत्समालाय--२४० 

बसति--२२८ 


बसुबस्पु--+१४८५ २७२, २८५, ३ 


शे१२ 
वमुरात---३ १ ६ 
बललु--६६, १०४, १९५ 
“२३८, २४६, २5५, ३०५ 


२७ 


२७, रे८5२, 


२७, २०४, 
३१४८ 


६““-दर्शन १९१६;--दोप १७६; 
दीप-विदेध १६४०;--में एकता- 


अनेकता ४६;--र्शी 
तत्वक्र्प ३२% 
वस्प्रधारण--२३ १ दिं० 
बाक्द्धल+--२०० 
वावयदौप---१८० दि० १६५, १६६ 
बाययपदीय---३ १ दे 
बावयशद्धि अध्ययन---२ ९ 


2१२०५१--- 


वाचक (उम्रास्वाति)--२ १२५ २३५ दि० 


२३८, २४१, २४२, २४४, ९४५, 
२५५, २६१, २६२, रे६४, २६५ 


वाचना--१४, २६, १८, २६ 
वाचस्पति---३४ 
वाच्यता--१००, १०१ 


वात्पायन--१४७, १४९, १५७, २७२, 


२८५ 


बाद--१७०, १७१, १७४, १७६, १८१, 


१६०;--कवा १७६, १७८, १६५; 
--का महत्त्व १६६;-दोप १७८६३ 
--१द १६६, १५५, १८१, १६२३; 
--प्रवोग १७१;--मार्ग (८८, 
१३८;-- विद्या १७०,१८७;--विद्या 
विधारद १७२;--नआआास्त्र १५७, 


१६६९ 
बादद्वातिशिकाएँ---२७ ३ 
बादि--१७१, १७२, १७४, १७७ 
वादिदेव सूरि---२६१ 
वायणंतरे---२० 
वायु---४०, ४१ 
वापंगण्य---३ १३, 
वालभों वाचता--१६, २६ 
विकल--१३१ 
बविकलादेश--१ १ ३ 
विकलादेशी--१०६ टि०, ११३ 
बिकार--१२० 
विक्षेपणी १७५, १७६ 
विक्षेपवाद---५ € 
विवेपवादी--«८ 
विग्रहव्यावतंनी--१४५, १६२ 
विगृद्यसंभापा--१७६ टि०, १८४ 
विचारणा--२२५ 
विचार श्रेणी---१७ टि० 


[_रे८ 


विच्छेद--२६,१ १८ 

विजय--१७ 

विजयलब्पिसूरि प्रन्थमाला-- २६५ 

विजयसिंह सूरि प्रबंध--२६९७ 

विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि--- १४५ 

विज्ञान--४६,४८,२२५;--धघधन  ४४;--- 
वादी १२७,१२८,२५१,३२०;--- 
वाद २७२,२४७,२७३, २७५,२८५, 
३१४;--रूप २७२, २८५ 

विज्ञानाद त--२३२, २४६, २५६, २६३, 
२६६ 

वितण्डा--१७६ 

विद्या---३०६ 

विद्यानन्द--२४, २८५, २६०, २६५ 

विद्यावंश---१ २ 

विधान---१२० 

विधि--8४, ६६, ६७, १५८, ३०६;--- 
निषेध आदि €८;--पक्ष ६३;-मुख 


६४;:--रूप ११२, १५६;--भंग 
३११, ३१४;--वावय ३ १५;---वाद 
३१३, २३१४ 


विनयपिटक---७४ टि० 
विनयवाद---३२, २८२, ३१३ 
विनाश---३ १६ 
* विपक्ष--१०२, १५८ 
विपर्यय---२५४, २५६, 
विपर्यास---२६८ 
विपाक--२२, ३१, २८१ 
विपुलमति--१३१ 
विप्लव---२३ ० 
विभज्यवाद---४, ५३, ५४, ५५, ५८५ 
६१, ६२, ६३ 


] 


विभज्यवादी---४५, ५३, ५४ 

विभज्यव्याकरणीय--- १८२ 

विभाव--१२७, १२८, २६२;--पर्याय 
२४४ 

विभुत्व---२५० टि० 

विश्वम---२६ २ 

विमशे--२२५ 

विमान स्थान---१७७ टि० 

विमोह--२६२ 

विरुद्धू--१६५, १६६;--वाक्यदोप १६६, 
२०१;--वाद २८७ 

विरोध---६४, १०२, १०४, 
१२१, २४१:--परिहार 
११६, २१० 

विरोधी--५०५, ६१, £४, ९६५, ११२, 
१५३;--धरंयुगल. ६१;--भंगे 
१०२;--धर्मो का समन्वय ११६; 
-“5वाद २४६ 


विवक्षा---११२, १६२: 
विवाद--१७७;--कथा १७६;-के छः 
प्रकार १७७ ' 


विवेक झ्याति---२५४ 
विशाखाचायं--१७, २३ 
विशिष्टाह त---.४४ 
विशेष---७७, ७८, परे, ३१४, ३१२, 
, १२०;--के दस प्रकार १७६;-- 
दोष १७९;:---१५४, १४२;--वाद 
३१६ 
विशेषैकान्तरूप--३ १६ 
विशेष पद---७ ६ 
विद्येषावद्यक भाष्य--5 टि०; १७, रे३, 
३०१ टि०, ३०२ 


११६, 
१२१, 


विश्व--३६, ६४ 

विपय--४६, २३७ 

विपय-विपयी भाव--२६३, २६४ 
विष्णु---१६, २३, २४८, २५० 
वीतरागकथा--१७१, १७६, १७७ टि०, 


श्८१ 
चीर निर्वाणसंवत्‌ और जैन काल गणना--- 
१४५ टि० ध 
वीरसेनातच्रार्य---२८४ 
वीर॒स्तव--२०, २७ 
वीर्य---८५ 


वृष्णिदभा---२५, २८१ 

बेद-३, ५-७, ११, १२, २४, ४१, 
१४२, १६५, २५५, ३१३;--- 
अध्ययन १३ 

वेदना---४६, ४६ 

वेदान्त--१०४, २०६, २३२, २६८ 

वेदान्ति---२०८, रे४०, २४६ 

वेदापौरुपेयता---२७ २ 

वेद--२७ ६ 

वैकृतिक--२४८ 

वैडूयमणि---२७४ 

वैतण्डिक--- १६५ 

वैंदिक--१४८ 

वैधम्योपनीत---१४२, १५६, १६० 

चैनग्रिक---२३, १३४ 

वैनथिकी--( ३२ 

वैभाविक---२४४, २६२ 

वैशेषिक--३, ५३२, १५१, १५२, १५६, 
१६९७, २०६, २११-२१३, २१७, 
२२३, २३५, २२३७-२४०, २४६ 
२४३, २६८, ३०१, २३१७, २१२, 
३१८;--सूत्र १४५, १४६, १५६, 


२६ ) 


२०७, २११, २४३, २१४;--उप- 
स्कारठि० २११ 

व्येसक--१८३, १८५, १६८, २०० 

व्यल्जन--२१२;--पर्याय २२४  - 

व्यञ्जनावग्रह---१३ १, १३४, १३४ - 

व्यपदेश---२३७;--भेद २३८ 

व्यय---२० ९, २३५, २३६-२४१ 

व्यवसाय--१३८, १३६ 

व्यवसायात्मक--१ ३२८ 

व्यवहार---७, १०, २२, २५, २७, २६, 
२३४, २४४, २४७, २६८५,२८२;--- 
तय ३१२, ३१४/ २६०, २२०, 
२५०,२६१;--नयाश्रित २१०;--- 
और निश्चय २६७ 

व्याकृत---६ ० 

व्याख्याप्रजप्ति---२२ 

व्यापार---२२ १ 

व्याप्ति-- १५७ 

व्यावहारिक--४, ५, ५०, १२१, १३५, 
२५१;--और नैश्वयिक १२०;-- 
नय १२१;--दृष्टि २४७, २६४;-- 
प्रत्यक्ष २८५६ 

व्यासभाष्य---३ ० २ 

व्युच्छित्ति नय---७ १ 

व्युच्छित्तिनयाथंता---१ १८ 

व्युदूम़ प्रशन---१ ८९ 


(श) 


शंकराचार्य---१०४ 

शक्‍्यप्राप्ति--- १५८ 

शबर--१५०, १५४-२७२, २८५ 

शब्द---६, १०, रे३, ४०, १२३, १६१, 
२२७, ३१२, ३१८;--अयोग १६२; 


( 


“मात्र १२०;--विशेष १८०;-- 
व्यवहार १२३;--शक्ति ४०;--तय 
३१२, २२७, २२०;--के भेद २२७ 

शब्दात्मक ग्रल्थ---८ 

शब्दाह त--- १२४, रे १८ 

शब्यंभव---१६, २२, २६, ३० 

शरीर--४६, ४७, ५६, ६४, ६५, १७०, 
२३४ 

शरीरात्मवाद---४७ 

शांकरभाष्य---२ ० २ 

शान्त्याचार्य---३४, १३८ 

शाबरभाष्य---३० २ 

शासन प्रभावक ग्रन्थ--२७२ 

शाइवत---२४६ 

शाइवतता---१ १८ 

शाइवतवाद---४७-४८, ६०, 
७५. €१ 

शाइवतोच्छेदवाद---७२ 

शास्त्र---६, ३े१२ 

शास्त्रवार्ता समुच्चच---२६०, २६१ 

शास्त्रोद्धार भीमांसा---२५, २६ टि० 

शिव---२४८ 

* शीलांक---३४, २८४ 

शुक्लयजुर्वेद--३ १५ 

शुद्ध--२४७, २५२;--आत्मा २४८, 
२५७ 

शुद्धाई त---४४ 

शुभ (अध्यवसाय)---२५२, २४३ 

झुभमाणवक---५ ३ 

घृन्य---४७;--वाद २४७, २४६, २७२; 
--वादी १६२;--वाद २८५ 

सृन्याद्त---२३२, २६६ 


६६९६-७१, 


- इलोकवारतिक--२०९६ टि०, 


) 


शेष---१५० 

शेषवत्‌ू--१४२, १४८, १५१, ११५३, 
१५६;--के पाँच भेद १५२ 

हेषवदनुमान--- १४६९-१५ १ 

शलिेशी---५७ 

इयाम---२८;---वर्णपर्याय ८० 

श्रद्धा--६, १६५;--प्रधान २८३ 

श्रमण--१३, १४, १६ 

श्रवणता---२२५ 

श्रावस्ती-- ३२ 

श्रीगुप्त--- १७ 

श्रुत--३, १४, १२६, १३०, १३४, 
१३५, २१८, २१९, २६२, २६६; 
--कैवली 5५, ६, ११, १५, १६, 
२३, १६३;--ज्ञान ६, १३१, ३०५; 
“झूधर, १३;--निःसृत १२८, 
१३१-१३४, २२२९ ;->लब्धि- 
ऋद्धि १५:--विच्छेद १६;--स्कन्ध 
२७;--स्वाध्याय १४ 

श्रुतदेवता-- ३०३, ३०४, ३०६, ३०७ 

श्रति--३ 

क्षतिपरम्परा-- १ १ 

श्रोता---५, १६४;--और वक्ता की 
दृष्टि ५ 

२६५ ठि०, 
श्पर 

इवेताम्बर--- १ १, १५-१७, २०, २१, २४, 
२६, ३६, २१४;---२३०, ३०४;--- 
के आगम ग्रन्थ२६:--दिगम्बेर २९; 
-सूर्तिपूजक २५;--स्थानकवासी २४ 

इवेताइवतरोपनिषदू---४२, ४३, ३०५, 
३१६ 


( 
(प) 


पट्खण्हागम---२०-९३, दे६ 
पद्प्रदेशिक स्कत्ब--( १३ 
पडिन्द्रियवाद--३ १७ 
पद्द॒व्य---५ ६, २३३ 
पहुंद्रव्यात्मदा--२ १४ 


(स) 
संक्रमण १७६;--दोप १७६ 
संब्या--१२०, १४१, २३७;--प्रमाण 
. २२६ 

संख्यकांत--२३० 

संगीति-- १४ 

संग्रह--२२०, २८६;---नय २०८, २०६, 
२७३, ३६१२;--नयावलम्बी २७४ 

संघदासगणी--३ ३ 

संजय--५६, ६८, १०१, १०४ 

संज्ा---४६, ४६, २२* 

संदिग्ध--२२३ 

संपू्गंभ्षुतनानी---८ 

संपूर्ण सत्य का दर्शव---१० ३ 

संभव---२१६ 

संमृति विजय---१६ 

संयुक्त निकाय ४५, ४६ टि०, ४७, ४७ 
टि०, ४५, ४६ टि०, ६७ दि०, ८७ 
टि०, ६०, ६७ टि० 

संयोगी---१५२, २५६ 


रपरे 


संवर--६ ६ 

संवेजनी १७५, १७६ 

संदय--१०२, १०४, (१५८;-प्रश्न 
१८१, २६२;--वाद १०४;--- 


वादी---४०;---व्युदास १५८ 


३१ ) 


वर्शन २५२;--अवस्था ६६ 

संसारी--४७ 

संस्कार---४६, ४८, 

संस्तारक--२६, रे८रे 

संस्थान---११७, २३७ 

सकम्प---५७ 

सकल--३ १९ 

सकलादेश---१ १३ 

सकलादेशी---१ १ ३ 

सत्‌---४०-४२, ६७, १०२, २०७, २०६, 
२११, २२६, २३०, २३७;--का 
लक्षण २०६;--का स्वरूप २०८;)-- 
चार भेद २१० 

सत्कायदुप्ठि---२५७ 

सत्कारणवादी---४१ 

सत्कार्यवाद--२४०, २४१, २८७, ३१३, 
३१५, ३१६ 

सत्तरिसयठाण--२६ टि० 

सत्ता--२०६, २३५, २३६;-- सम्बन्ध 

२०७, ३९८ ;- सामान्य २०८, 
२३५, ३१८ 

सत्‌ द्रव्य---२६१० 

सत्‌ पक्ष--१० १ 

सत्य--३, ४, १०, ६६, १२७, ३१ १ 

सत्यप्रवाद पूर्व---२२ 

सत्य-मृपा---६६ 

सत्व--२०७, २५४;--गरुण २५६ 

सदसत्‌--६७, १०२ 

सद्यालपुत्त---१७० 

सद्धेतु--१८५ 

सद्भावपर्याय---१०६, १०७, १०६ 

सद्भू त-असद्भ त पर्याय---२६५ 

सन्वाय संभापा--१७७ टि० 


(६. ३२ 


सन्निकर्ष---१४ ३ 
(तक प्रकरण) 

सनन्‍्मति---२७ ०, ३००, २० ९१, र८६, 
२६०, २७१, २७२, २७३-२७२; 
--में अनेकान्त स्थापन २७२ 

सप्तभंगी--६६, १०१, १०५, 
२१०, २४३, २८७ 

सप्रभंगीतरंगिणी---२६€ १ 

सभापत्ति---१७८ 

समनन्‍्त भद्ग---२४, १०१, २७१, २८७, 
२६६, २६६ 

समन्वय--६१, ६५, ६७, ७०-७२, 
७५, 5३, 5५६, ६१, ६४ १०१- 
१०३, १०४, ११४, २४८, २४६, 
२६१,३०२,२८७;--वाद १०२;-- 
शील ७४ 

समभिह्ढ़--- २२७, ३०५, ३१२, ३१६ 

समय---८८ 

समयसार---२४, रेरे४ टि०, २३६, 
२५०, २५१ टि०, २५२ दि० २५७- 
२५८, २६८ 

समराइच्च कहा---२७१ ( टिप्पण ) 

समवतार-- १४१ 

समवाय--२३७, २३८, ३१८ 

समवाय---अद्भु रे ठि०, २२, ३१, ३२, 
२६१, २६२, २६९३ 

समवायी---१५३, १५६ 


११३, 


समारोप---२६२ 
समुदायवाद----८७ 
सम्यक्त्व---१ ३५ 


सस्यगू--२२०;-ज्ञान १०२,२२० २५३, 
२५७, २६१, २६२;--दर्शव १० 
१६४,२७५;--दृष्टि २३३;--श्रुत२ 


ः्ध 


) 


सर्व---१२२ 

सर्वे अस्ति---८९६, ६० 

सर्व नास्ति---5६, ६० 

सर्वंगत---२४६, २५० 

सर्वज्ष--२५०, २६५, ३१५;--का ज्ञान 
२६४ 

सर्वननत्व---२७० 

सर्वेदर्शन समूह---३० १ 

सर्ववयमय---३ ० ६ 

सर्वन॑ंयमयता---३ ०७, ३०८ 

सर्वमिथ्यादर्शन समूहत्ता--३०८ 

सर्ववैधम्यं-१४२, १६० 

सर्वव्यापक---२४६ 

सर्वेशृन्यवाद---& १ 

सर्वसर्वात्मकता--३ १७ 

सर्वसाधम्योपनीत--- १४२ १५६ 

सर्वात्मक---३ १४५ 

स्र्थिसिद्धि--८ टि०, २०८ टि० २७०, 
२७० टि० 

सर्वेक्य---६€ १ 

सवीय--५७ 

सहकारी---१८ ० 

सांल्य---5३, १३८, १४४, १४८, १६२, 
२०७, २१२, २१७, २३६, २४०, 
२४६-२५४, २५६-२५८, २७२, 
२७२, २७४, २७६, रे८श रे८८, 
२€८, ३०१, ३१२, ३१४, २३२१५, 
३१६, 

सांड्यकारिक---१३८, 
२५२ 

सांडिल्व---१७ . 

सांप्रच---२२७ 

सांवृतिक---२४७ 


१४५, १४७, 


(. देई 


सांव्यवहारिक--१३८;- प्रत्यक्ष १३५, 
१४७, २१६ 

सांदता---5७ 

साकार उपयोग---२२० 

साक्षात्कारात्मक---१२७ 

सात तत््व--२३ रे 

सावन--१८5२, १६१ 

साधम्यंनान-- १५४ 

साधम्यंत्रमा--१ ६७ 

साधम्पॉपनीत--१४२, १५६;--के तीन 
प्रकार १५७ 

साधम्योपमान--१६९ 

साध्य-- १५६ 

सान्त--७ हे 

सान्त-अनन्त--६ ६ 

सान्‍्तता और अननन्‍्तता--२११६ 

सापेक्ष अवक्तब्य---६५ 

सापेक्ष अवक्तव्यता--६६, ६७ 

सामग्री---२४४ 

सामान्य---५5, २०६, ३१२, ३१४, 
३१६;-८्वव्य ७७;--और विशेष 
६१, २८२;--थअल १८७, १६८, 
२००, २०१;--दुप्ट १४२, १+४ 

सामान्यतोदुप्ट---१४८, १५४, १५५ 

सामान्यकान्त---३ १६ 

साम्राधिक---४, २३, 5४ 

सिहमणि---२८८, २६९६, २६७, ३११, 
३१३ 

सिंह सेनापति---७४ 

सिद्ध--६ ६ 

सिद्ध शिला--१०५ , 

सिद्धोालन १००, ११७, (३८, १४३) 


२०५, २२६, २७१, २७३-२७७, 
२८४, २८६, रे८ष७,रे८६, २६०, 
२६६, २६७, २६६, ३०१, २०६; 
--की प्रतिभा २७१;--की समय 
२७० टि० 


सिद्धसेनद्वाविशिका---४० टिं० 

सिद्धार्थ--१७ 

सिद्धावस्था--६ ६ 

सिद्धि--६६ टि० 

सिद्धि विनिश्वय--२६० 

सिवावाओ-- ६२ 

सुख--१२७, २५४, २५६. 

सुखलालजी--३५, १७०, २०*, २३० 
२५५ टि०, २७०, २७१, २७५ 
टि० 

सुत्त पाहुड--२६२ ठि० 

सुधर्मा--१६ 

सुनय---२३०, ३०० 

सुभद्र--२३ 

सुहस्तिनु--१७ 

सूक्ष्म---२४५, २४७ 

सूक्ष्म-स्थुल---२४५ 

सूच---१६२, ३२०५ 

सूत्रकृत (प्ंग)-7४ दि०, रे९, *३, 

५४, ६८ दि०, ६२, १७०, १७१, २८१, 
र्प 

सून्नररूप आगम--१६२ 

सूत्रवाचना--१५ 

सूर्य प्रशप्ति--१७, २४, २५, २६, ३१५ 
२८१ 


सृष्टि--४२, रेफरे 
सेना--३ १६ 


सोना अच्छा--५६ 

सोमिल---5६, १८७ 

सौगतदर्शन---३० १ 

सौत्रान्तिक---२६८ 

सौराष्ट्र--२३० ३ 

स्कल्दक---९१२, ७३ 

स्कंदिल--१७-१६ | 

स्कंध---७६, १०६ दटि०, २४४;--के छह 
भेद २४४ 

स्कंधक १७१ 

स्थविर---5, १०, २३, २६, २६, १६३, 
१६४, रे८१ 

स्थान (अंग)---२२, २८, ३१, ३२: ७६, 
७७ टि०, ६६, १६१७, टि० १३०- 
१३४, १३७, १३८, १३६, १४०, 
१४४, १४५, १५६९६, १७२, १७५, 
१७७, १९७५, १८१, १८३, १८६, 
१६१, २०८, २१३ टि०, २१४ 
२१८, २२२, २८१, रे८२, रे८३, 
३१७ 

स्थानकवासी--२५, २६;--के आगमग्रन्य 


र४ 
स्थानांग सूत्र टीका--१७८ टि० 


स्थापक--१८३, १८५, २०० 

स्थापना--१२२, ११३, १६१, १5५०५, 
२००;--कर्म १८६, १६१, १६२, 
२००, २२५;--निक्षेप ३१९ 

स्थापनीय---१८२ 

स्थापित---६ ० 

स्थिति---5०, २४०;--वाद ३२० 

स्थिरमति---१४५ 

स्थूल---२४५, २४७, 

स्थूलभद्गद--१५, १७, ३०६ 

>> है सूकम---२४५ 


) 


स्पर्श----९, ४८, 

स्मृति--२२५, २८६ 

स्यातू---६€२, €३, 
पड 

स्याह्मद--४, ३६, ४०, ५४, ५५, ५८, 
रे८ष८, ३२०६, ३१०, ३११, ३२०, 
५६९, ६९३, १०४, ११३, २७३ २५६, 
२८७;--और सप्तभंगी ६२, २४३; 
“--भंगों की भूमिका ६३:---अवक्तव्य 
भंग ६६;--मौलिक भंग ६६९;-- 
भंगों का विवरण १००;--भंगों की 
विशेषता १० १;---भंगों का प्राचीन 
रूप १०५;--भंगों का उत्थान ११२; 
“छुस्ब ३१० 

स्याह्नदमंजरी---२२८ टि० 

स्थाद्मादमुद्रा--५ 

स्याह्वादरत्वाकर---२६१ 

स्याह्द-- १०२, २८७ 

स्वकृत---४८ 

स्वद्रव्य, आदि---8०, १०४ 

स्वपर प्रकाशक---२६०, २६१ 

स्वपर प्रकाशकता---२१२० 

स्वपरव्यवसाय---२२० 

स्वपरव्यवसायथि---१३८ 

स्वभाव---४३, ११७, १५३, २३५, 
२४१, २४२, ३१५;--ज्ञान २६२; 
-और विभाव ज्ञान २६२;--- 
पर्याय २४४;:--वाद ३१५ 

स्वसमय---३० ५ 

स्वयंमू---२४८ 

स्वलक्षणदोष---१७६ 

स्ववचननिराकृत--- १८ ० 

स्वस्वामिभाव सम्बन्ध--२३७ 


११३:--अशब्दांकित 


( ३४ ) 


स्वाम्राविक--२४४;--पर्याय २६९ हेतु--१३७, १५७, १५८, १६२, १८२, 

(ह) १८३, १८६, १६९१, १६८, २००, 
हरिभद्र---३०, ३३, १३६, १८६, १६७, २५१;--वार भेद १५६;---चर्चा 
१५६;---दोप १७६;--वाद १६६; 


२८४८, २६० 
हरिवंशपुराण--२४ --विद्या १७३;--विशुद्धि १५८;--- 
हीराचंद्र जी--२६५ उपन्यास १६८, २०१;--लक्षण 
हीरालाल---२७१ २७७, २८६ 
हैदुवाद-अहैदुवाद--९८७ हेमचन्द्र--५, ३४, ६२, २६१ 
हैत्वामास--१६३, २०० हेय--२६२ 
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पण्डित दलसुख 
सालवणिया 


भ० महावीर के हंजार वर्ष बाद जैन दर्शन का 
जो विकास हुआ है उसकी चर्चा कई भ्रन्‍्थों में 
विद्वानों ने की है। किन्तु भ० महावीर से लेकर 
हजार वर्ष में जेन दर्शन की जो विकास यात्रा हुई है 
उसका विवरण कहीं नहीं है। प्रस्तुत ग्रन्थ में प्रथम 
बार यहाँ जेन आगम युग के जैन दर्शन की चर्चा की 
है। भूमिका रूप से वेद से लेकर उपनिपद की दाशंनिक 
चर्चा की संक्षिप्त चर्चा है। और, भ० बुद्ध महावीर 
के दृष्टिबिन्दु में वया भेद है इसका भी विवरण दिया 
है। भ० बुद्ध के अव्याक्षत प्रश्नों का व्याकरण भ० * 
महावीर ने किस प्रकार किया और भ्रनेकान्तवाद की 
किस प्रकार स्थापना की उसकी विस्तृत चर्चा 
प्रस्तुत ग्रल्थ में सिलेगी | 
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